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مقدمة الناشر: 

هذا الكتاب .. رغم صغر حجمه . . عظيم الأهمية ! 

ذلك أنه يتعرض لأهم مسألة فلسفية حياتية وهي مسألة تصور الانسان 
المسلم عن الكون والحياة والانسان .. فان هذا التصور هو الذي يحدد 
المسارالحياتي للانسان, وبه يختلف المجتمع الاسلامي عن غيره تام 
الاختلاف .. ولن نستطيع مطلقأ ان نفصل بين المسألة الفلسفية والمسألة 
الحياتية الاجتماعية . 

ومما يزيد الكتاب أهمية ان مؤلفه هو سماحة أية الله المطهري شهيد 
الشورة الاسلامية ومنظرها بمما له من باع واسع في العلوم الفلسفية 
والانسانية . 

فنرجواذن ان يطالعه القراء بكل دقة وامعان . والله الموفق . 

معاونية العلاقات الد ولية 
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ان أي اسلوب و أية فلسفة في الحياة لابد ان يكونا مبنيين -شئُنا 
ذلك ام أبينا- على لون خاص من الاعتقاد والنظر و التقييم للوجودء 
وعلى لون معين من التفسير والتحليل: 

ويوجد لكل مبدأ انطباع محدد وطراز للتفكير معين في الكون 
والوجود, ويعتر هذا أساسا وخلفية فكرية لذلك المبدأ. 

ويصطاح عادة على هذا الأساس وتلك الخلفية باسم «الرؤية 
الكونية»» . 

ويعتمد كل واحد من الأديان والشرائع والمبادئ والفلسفات 
الاجتماعية على رؤية كونية معينة. 

ان كل الاهداف التى يعلها مبدأ ما ويدعو الناس الى الحرص 
عليهاء وكل الاساليب التي يعيّهاء و كل الواجبات والحرمات التي 
بشتهاء.وكل السؤوئيات الع يوحدهاء ليست إلا نتائج لازمة 
وضرورية للرؤية الكونية التى تشكل القاعدة الاساسية له. 

ويقسم الحكماء الحكة الى قسمين: 

١‏ الححمة النظرية: وهي تصور الوجود كما هوني الخارج. 

؟ الحكة الغمليةة: وهي فهم خط سير الحياة كيا ينبغي ان 
يكون. 


ف «ما ينبغى )») نتيحة منطقية ل «ما هو موجود» , وعلى الأخص 
تلك الموجودات التي تتكفل بتوضيحها الفلسفة الأولية والحكة 
المتعلفة مماوراء الطبيعة . 


الاإحساس بالكون ومعرفة الكون 

ينبغي أن لا يختلط علينا الأمرفي تعبير «الرؤية الكونية» 
فنحملها على معنى «الإحساس بالكون» ؛ وذلك بسبب استعمال 
كلمة «الرؤية» المأخوذة من ««النظر» الذي هو حزء من الإإحساس. 
وإنا معنى «الرؤية الكونية» هو«معرفة الكون», وبهذا المعئى فهي 
ترتبط ارتباطا وثيقا بمشكلة « المعرفة». 

و«المعرفة» من مختصات الإنسات, و«الاحساس» ليس 
كذلك ؛ لأنه من المشتركات بين الانسان و سائر الأحياء, ولهذا 
كانت «معرفة الكون» من مختصات الانسان, ومن الواضيع التي 
تتعلق بقوة العقل و التفكير. 

وكثشرمن الحيوانات متقدم على الانسان من حيث اللإحساس 
بالكون, فقسم منها مزود ببعض الحواس التي يفتقدها الإنسان, كما 
يقال بأن بعض الطيور يتمتع بحس يشبه الرادار. وقسم آخر يشترك 
مع الإنسان في بعض الحواس ولكنها عند الحيوانات أقوى وأكار 
حساسية, والأمثلة لذلك كثيرة؛ منها قوة البصر في النسور وقوة الشم 
في الكلاب أو الفل» ويقال إن منها أيضا قوة السمع في الفأر. 

ويفضل الانسان كل الأحياء في «معرفة الكون» أي في الرؤية 
العميقة للكون. والحيوان لا يستطيع سوى الاحساس بالكون, اما 
الانسان فهو يستطيع _بالاضافة الى ذلك ان يفسره ويحلله. 

فا هي العرفة؟ 


وما هى العلاقة بين الاحساس والمعرفة؟ 

وما هى العناصر التى تدخل في مسألة امسرفة وهى ليست 
موجودة في الاحساس؟ ْ ْ 

ومن أين جاءت هذه العناصر واقتحمت عالم الذهن؟ 

وما هي طريقة عمل المعرفة؟ 

وما هو القياس الذي نستطيع بواسطعه ان يز بين المعرفة 
الصحيحة والمعرفة الخطأ؟ 

هذه مجموعة من الأسئلة التى يشكل البحث فيها كتابا مستقلاا , 
ولهذا فنحن لا نستطيع ان ندخل في تفاصيل هذا الموضوع . 

ولكن المتيقن ان الاحساس بشيء غير معرفة ذلك الشيء, 
فا معرض الواحد يراه الجميع بشكل واحد ولكن ففراداً معدودين فقط 
هم الذين يستطيعون تفسيره؛ وفي بعض الاحيان يقدمون تفسيرات 
مختلفه له. 


أنواع الرؤى الكونية 
إن الرؤية الكونية أو المعرفة الكونية, وبعبارة أخرى تفسير 
الانسان للكون يكون على ثلاثة انواع, أي انه يمكن استلهامه من 


آ العلم . 
الفلسفة. 
الدين. 


)١(‏ ان اول كتاب تغرزه الحوزة العلمية في قم يتناول مسألة «المعرفة في القران» هو 
«دروس من المعارف القرانية», وسوف ينشر قريبا باذن الله . 
« المولف» 


اذن فالرؤٌية الكونية على ثلاثة انواع: 
١‏ العلمية. 

1١‏ الفلسفية. 

الدينية. 


الرؤية الكونية العلمية 

لننظر الآن الى اي حد يستطيع العلم ان يمنحنا البصيرة و 
الواضحة 

فالعلم قاتم على أساسين: الفرضية» و التجربة. 

والعالم عندما يحاول أن يكتشف أو يفسر ظاهرة من الظواهر فهو 
يفترض بشأنها فرضية ثم يجِرّها عمليا في امحتبر فاذا ظهرت النتائج 
مؤيدة لفرضه؛ أصبحت مقبولة على أساس أنها أصل علمي» وتستمر 
قيمتها العلمية حتى تؤيد التجارب فرضية أخرى أكمل منباء وحينئذ 
تخلي الفرضية السابقة مكانها لهذه الفرضية الجديدة. 

وعلى هذه الصورة يتقدم العلم في اكتشاف العلل والمعلولات 
والآثار. وهويكتشف علة الشىء أو معلوله بواسطة التجربة العلمية 
م يخطو نحو علة تلك العلة او معلول ذلك المعلول ويواصل اكتشافاته 
مقدار ما تسمح به الامكانيات. 

ولما كان العلم معتمدا على التجارب الختبرية فهو يتمتع ببعض 
المزايا ولكنه مصاب في الوقت نفسه ببعض النقائص. 

ومن اعظم ميزات الاكتشافات العلمية انها دقيقة وجزئية 
ومحدودة. فالعلم قادر على ان بمنح الانسان آلاف العلومات التي 
تدور حول موجود جزئي واحدء وهوقادر على ان يملا كتابا من 
المعارف وهي تدور كلها حول ورقة شجرة معينة. 


لحل 


والميزة الاخرى للعلم هي أنه لما كان يطلع الانسان على القوانين 
السائدة في اي موجود فهو بمهد السبيل لسيطرة الانسان وتسلطه على 
تلك الموجوداتء» ومن هنا ينتشر التصنيع وتنمو التكنو لوجيا. 

ومع كون هذا العلم دقيما ومحدودا وجزئيا ويستطيع ان يطلعنا 
على الاف المسائل المتعلقة بالامور الجزئية فان دائرته محدودة. 

محدودة بأي شي ء؟ 

إنها محدودة بالتجربة. 

فهو يتقدم في الجالات التي يمكن إخضاعها عملياً للتجربة. 

ولكن أمن ال ممكن ان نحصر الوجود وابعاده كلها في دائرة 
التجارب امحتبرية؟ 

فالعلم مثلا يتقدم عمليا الى حد معين خلال بحثه عن العلل 
والاسباب او عن المعلولإات والمسببات» ثم يصل بعد ذلك الى مرحلة 
ليس له من حواب علبمها سوى «له" 00 

والعلم يشبه الصباح الذي يشع النورني ظلمة لاناية لها فهو 

يضيء منطقة معيئة ولا يستطيع د حدود تلك المنطقة. 

أتكون للكون بداية ونهاية؟ ام هولا نهائي من كلتا الناحيتين؟ 

هذه الأسئلة وأمثالمها أهي قابلة للتجربة والاختبار؟ ام ان العالم 
عندما يصل الى هذه النقطة من البحث فهو بوعى منه او بدون 
وعي ‏ يجلس الى المائدة الفلسفية ويسكت جوعه بها. ْ 

والعلم يرى ان الكون يشبه كتاباً قدها قد ضاع اوله وآخرهء فلا 
نعلم شيئًا عن اوله ولا عن اخره, ولهذا اصبحت الرؤية الكونية 
العلمية تبحث عن معرفة الجزء وليس عن معرفة الكل. 

والعلم يطلعنا على اوضاع بعض اجزاء الكون» وليس بامكانه ان 
يتحدث عن شكل وشخصية الكون بأجعه. 
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وحال المعرفة العلمية عند العلياء حال المعرفة للفيل عند اولك 
الذين راحوا يتحسسونه في الظلام فن تحسس اذنه تخيل أنها مروحة 
يدوية» ومن تحسس رجله تخيل أنها عمودء ومن تحسس ظهره تخيل 
أنه سر ير. 

وهناك نقص آخرفي الرؤية الكونية العلمية يحول دون ان تكون 
أساسا للأيديولوجية» ويتمثل هذا النقص في أن العلم متزلزل وغير 
مستقر من الناحية النظرية»؛ أي من ناحية كشف الواقع كيا هو 
موجود» ومن ناحية جلب الإمان بشكل الوجود و كيفيته. 

ويتغير شكل الكون _من وجهة النظر العلمية يوما بعد يوم» لأن 
العلم قانئم على أساس الفرضيات والتجارب» وليس قائمًا على أساس 
البيبيات العقلية الأولية. والكل يعلم ان للفرضيات والتجارب قيمة 
مؤقتة. ولمذا كانت الرؤية الكونية العلمية متزلزلة وغير ثابتة ولا 
يمكن ان تصبح أساساً للإمان. والإيمان يتطلب أساسا مستقراً وغير 
متزلزل» ومتصفاً بصفة الخلود. 

وتقصر الرؤية الكونية العلمية -بحكم محدودية وسائل العلم 
( الفرضيات والتجارب) عن الجواب عن مجموعة من الأسئلة المهمة 
في العرفة الكونية والتي تعتمد الأيديو لوجية على الجواب القطعي 
بشأنهاء من قبيل: 

من أين حجاء هذا الكون؟ 

وإى أين هو ذاهب؟ 

وأي موقع من الكون نحتله نحن؟ 

أللكون -من حيث الزمان أول وآخر ام لا؟ 

ومن حيث المكان كيف يكون؟ 

والوجود من حيث المجموع أيتصف بالصحة أم بالخطأ؟ 
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أهو حق أم عبثُ؟ 

قبيح أم جميل ؟ 

أهناك سنن ضرورية ولا تتغير هي التي تسود الكون؟ 

ام لا توجد سئن غير قابلة للتغير؟ 

والوجود في مجموعه أهو مخلوق واحد حي ذو شعور؟ 

أم هو ميت لا شعور فيه» و وجود الانسان فيه صدفة واستثناء؟ 

والوجود أيؤول إلى العدم؟ والمعدوم أيتحول إلى الوجود؟ 

وإعادة المعدوم أهي مكنة أم مستحيلة ؟ 

والكون والتاريخ أهما يتكرران بنفسيها ودون تغيير ولو بعد 
ملايين السنئين؟ ( نظرية دور وكور) 

والوحدة هي المسيطرة أم الكثرة؟ 

والكون أهو ينقسم إلى الكون المادي وغير المادي, والمادي له 
يشكل غير قسم صغير من مجموع الكون؟ 

والكون أهو بصير وتشرف على هدايته قوة عظمى؟ " 

أم هو أعمى ويتخبط في مسيره؟ 

والكون أهوعادل مع الانسان ويلبي حاجاته؟ 

والكون أيوجد له رد فعل حسن اورديء تجاه أعمال الإنسان 
الحسنة أو الرديئة؟ 

أتوجد حياة خالدة باقية بعد هذه الحياة الزائلة الفانية؟ 

وكثير من هذه الأسئلة التي من هذا القبيل. 

وليس للعلم إلا موقف واحد تجاه هذه الأسمّلة وهو «لا 
أعلم»» لأنه لا يستطيع أن يدخلها إلى مجال التجربة؛ انه يستطيع 
فقط الإجابة عن المواضيع الجزئية وامحدودة, ولكنه عاجز عن إعطاء 
تصور كلي للكون. 
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ونوضح هذا الوضوع ممثال من الحياة العادية: 

قد يكون هناك انسان يعرف بدقة «حارة» معينة من مدينة 
طهران, بحيث يستطيع -اعتمادأً على ذاكرته ان يصف شوارعها 
وازقتها وحتى بيوتها. والى جانبه انسان آخر يعرف بهذا الشكل 
«حارة» أخرى من نفس المدينة. وثالث ورابع وخامس يعرفون 
«الحارات» الأخرى من طهران... بحيث اذا جمعنا كل هذه 
المعلومات فسوف تتكون لدينا صور واضحة عن كل جزء من اجزاء 


طهران. 
ولكن اذا عرفنا طهران بهذا الشكل أنكون قد عرفناها من كل 
الجهات؟ 


أنكون قد ظفرنا بصورة كلية عن طهران؟ 

مثلا: ما هو شكل طهران في مجموعها؟ 

أهي مربعة ام بشكل دائرةام مثل ورقة الشحرة؟ وورقة أية 
شجرة؟ 

وأية روابط تربط تلك «الحارات» فيا بينها؟ 

وكيف تكون خطوط عربات السير التي تربط «الحارات» 
ببعضها؟ 

وطهران في مجموعها أهي جميلة أم قبيحة؟ 

كلا... إننا لم نستطع أن نحيط بهذه الأمور علها . 

وإذا أردنا أن نحيط بها علماً ونعرف طهران أهي جميلة أم قبيحة 
فلابدٌ لنا من أن نحلق بالطائرة في سماء طهران لنلتقط صورة كلية عن 
المدينة. 

وهذا قلنا إن العلم عاجز عن إعطاء الأجوية الصحيحة للأسئلة 
الأساسية واللازمة للرؤية الكونية, أي حول الانطباعات الكلية عن 
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بجموع الكون وشخصيته. 

وبغضٌ النظر عن كل ما مرّفإِنَ قيمة الرؤية الكونية العلمية قيمة 
عملية وفنية وليست قيمة نظرية» والذي يصلح ليكون قاعدة 
للأيديولوجية إنما هو القيمة النظرية وليست العملية. 

والقيمة النظرية للعلم هي في أن يكون واقع الكون كا تعكسه 
مرآة العلم. أمَا القنيمة العملية والفنية له فهي أن العلم -سواء أكان 
مبينا للواقع أم لم يكن. يمنح الانسان القدرة العملية على الإنتاج. 

والفن الصناعي وتكنولوجيا هذا العصر مظهر للقيمة العملية 
والفنية للعلم . 1 

ومن عجائب العلم في عالمنا اليوم انه بمقدار مازاد من قيمته الفنية 
والعملية فهوقد قَلّل من القيمة النظرية. 

والذين ينظرون من بعد يتخيلون ان تقدم العلم قد جاء من 
استنارة الضمير البشري. ومن وجود الإيمان والاطمئنان بالواقع كما 
يعرضه علينا العلم» وقد رافق هذا تقدمه في الجهات العملية التي لا 
مكن إنكارها. 

بين الواقع يثبت عكس هذا تماما" . 

وبما قلناه اتضح أن الأيديو لوجية محتاجة إلى لون من الرؤية 
الكونية المتصفة بالصفات الآتية: 

-١‏ أن تكون قادرة على الإجابة عن الأسئلة في معرفة الكون 
والمتعلقة بكل الكون وليس بجزء خاص منه. 


(؟) من أراد التوسع فليرجع الى كتاب «الرؤية الكونيةالعلمية» تأليف برتراند 
راسل» الفصل المتعلق ب «احدود الأسلوب العلمسي» الذي يتضمن نفي القيمة النظرية 


« المؤلف» 


؟"- أن تفرز معرفة ثابتة الأسس وخالدة بحيث مكن الاعتماد 
علهاء وليست معرفة موقتة وزائلة. 

أن تكون لما تقدمه قيمة نظرية كاشفة عن الواقع وليست قيمة 

وممًّا قلناه يتبين أن العلم -مع كل الميزات التي يجمعها من 
الجهات الأخرى- يفتقد هذه الأمور الثلاثة سابقة الذكر. 


الرؤية الكونية الفلسفية 

إن الرؤية الكونية الفلسفية تفتقد الدقة و التحديد الموجودين في 
الرؤية الكونية العلمية» ولكن عوضا عن ذلك فإنَّ الرؤية الكونية 
الفلسفية تتصف بلون من الجزم واليقين لأنها تعتمد على سلسلة من 


الأصول التي هى: 
-١‏ بديهية ولا يمكن إنكارهاء وهي تتقدم بأسلوب البرهان 
والاستدلال. 


" عامة وشاملة وهي من أحكام الموجود بما هو موجود. 

ولهذا لا نلحظ فها ذلك التزلزل واللاثبات اللذين تتصف بها 
الرؤية الكونية العلمية؛ ولا نلحظ فيها أيضا التحديد الذي كان في 
تلك . 

والرؤية الكونية الفلسفية تجيب عن تلك المواضيع التي تشكل 
القاعدة لأية أيديولوجية. 

والتفكير الفلسفي يوضح صورة الكون بشكل عام. 

والرؤية الكونية العلمية والفلسفية كلتاهما مقدمة للعمل ولكن 
بشكلين مختلفينء فالرؤية الكونية العلمية مقدمة للعمل حيث أنها 
تمنح الانسان القدرة على « التغيير» و« التصرف» في الطبيعة, 


يدا 


وتجعله مسلّطا عليها بحيث يستغلها فيا يحقق أماله ورغباته. 

أمَا الرؤية الكونية الفلسفية فهي مقدمة للعمل ومؤثرة فيه من 
جهة أنها تعيوله ااه النعي ,و الطريى التي يختارها الانسان ني الحياة. 
وهي تؤثر ني رد فعل الإنسان أزاء الكون, وتعين له مواضيع تفكيره 
فيا يدور حول الكون, وتضفي لون خاصاً على نظرته للوجود و الكون. 
وهى تزود الانسان بفكرة أو تسرق منه فكرة. تعطي حياته معنى » أو 
8 به إللى ساحات العبث والضياع. 

ولهذا قلنا إن العلم ليس قادراً على إعطاء الإنسان رؤية كونية 
تصلح لأن تكون قاعدة لأيديولوجيته. أمَا الفلسفة فهي قادرة على 
ذلك . 


الرؤية الكونية الدينية 

إذا اعتبرنا كل إبداءٍ لوجهة نظر كلية حول الوجود والكون رؤية 
كونية فلسفية مع قطع النظر عن مبدأ تلك الرؤية الكونية ما هوء أهو 
القياس والبرهان والاستدلال, أم الوحي من عالم الغيب. إذا كان 
كذلك فلابدٌ من اعتبار الرؤية الكونية الدينية نوعاً من أنواع الرؤية 


الكوية الفليفية . 
والرؤيتان تعيشان في أفق واحدء بخلاف الرؤية الكونية 
العلمية. 


أمَا إذا لاحظنا مبدأً المعرفة فإنَّ الرؤية الكونية الدينية والرؤٌية 
الكونية الفلسفية نوعان #تلفان. 

وفي بعض الأديان كرما في الاسلام اتخذت المعرفة الدينية للكون 
-في صميم الدين- لون فلسفيأء أي طريقاً استدلالياً» وهذا يعني أن 
المواضيع التي استعرضها ذلك الدين معتمدة على العقل و الاستدلال 
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والبرهان؛ ولهذا كانت الرؤية الكونية الإسلامية رؤية كونية عقلية 
وفلسفية في الوقت نفسه. 

ولهذه الرؤية ميزتا الرؤية الكونية الفلسفية وهما: الشبات 
والذلود» والأخر: ى العموم والشمول. وبالاضافة الى هذا فانها تتمتع 
بميزة تفتقدها الرؤيتان الكونيتان: العلمية والفلسفية» وهي القداسة 
التي تهيمن على اسس تلك الرؤية. 

والايديولوجية تتطلب اماناء وعندما يتعلق الامان مبدأ فانه يوفر 
له فرصة الاعتقاد بالذلود وعدم تغيير الاصول ممالم يتوفري الرؤية 
الكونية العلمية؛ و بالاضافة الى هذا فانه يوفر له الشعور بالاحترام الى 
حد القداسة. 

ويتضح من هذا أن الرؤية الكونية لا تصبح اساساً للأيديولوجية 
ولا أرضيّة للإمان إلا إذا كانت ذات صبغة دينية. 

ونستنتج من كل مامر أن الرؤية الكونية لا تكون أساسا للأيديولوجية 
إلا في حالة واحدة وهي تلك الحالة التي تجمع فيها بين سعة 
التفكير الفلسفي وعمقه, وحرمة الاصول الدينية وقداستها. 


ما هو المعيار في الرؤية الكونية الجيدة ؟ 

الرؤية الكونية الراقية هي تلك التي تجمع هذه الصفات: 

-١‏ إمكان إثباتها بالاستدلال. وبعبارة اخرى: 

أن تكون محمية من ناحية العقل والمنطق. 

؟ أن تعطى الحياة معنى » و نحتث من الأذهان فكرة العبث في 
الحياة وفكرة أن كل الطرق والوسائل تؤدي إلى الضياع و الفراغ. 

أن تكون قادرة على إحياء الأمال وتفجير الحسماس وبعث 
الطموح. 


؛ ‏ أن تكون قادرة على منح الأهداف الإنسانية والاجتماعية؛ 
ألحرمة و القداسة. 

ه ‏ أن تخلق الالتزام» وتحقق الشعور با مسؤولية. 

فنطقية الرؤية الكونية توفر لها فرصة الموافقة العقلية» وتفتح 
أمامها أبواب العقول؛ وترفم من طريقها الإبهام والظلمة التي هي 
من الموانع الضخمة عمليا. 

وأمَا قدرتها على إحياء الآمال فإنها تمنحها الجاذبية والقدرة على 
الاستقطاب؛ وتبعث في أو صاها القوة والحرارة. 

أمَا سريان القداسة من الرؤية الكونية إلى الأهداف المبدئية فهو 
يدفع الأفراد ليتجاوزوا ذواهم ويضحوا في سييل تلك الاهداف. 
ومادام المبدأ غير قادر على إضفاء القدسية على أهدافه, وعلى إيجاد 
روح التضحية في الأفراد بالنسية إلى تلك الأهداف, فإنه سوف ييق 
عاجزا عن ضماك التنفيذ. 

أمَا المسؤولية والالتزام في الرؤية الكونية فإنّها تغرس الشعور 
بالمسؤولية نجاه ذاته و>تمعه في أعماق ضميره. 


الروية الكونية القائمة على التوحيد 

ان كل هذه لليزات التي تجمعها الرؤية الكونية الجيدة تتوفر في 
الرؤية الكونية القائفة على التوحيد؛ ولا توجد رؤية غيرها جامعة لكل 
هزه التصاتضى . 

وهذه الرؤية التوحيدية تعني ادراك أن الكون قد أبدع بإرادة 
حكيمة واحدة, وأن نظام الوجود مشيد على أساس الخير والجود 
والرحمة وإيصال الموجودات الى كمالاتها اللائقة بها» وتعنى أيضا أن 


للكون «قطباً واحدأ» و«محوراً واحدأ». وتعنى أن ماهية الكون 


"٠ 


«هي منه» (إنا لله)» وأنها «إليه تتجه» (إنا إليه راجعون) . 

وكل موجودات الكون تتكامل بنظام وانسجام في «اتجاه» 
واحد. ولم يخلق اي موجود عبثا وبلافائدة ولا هدف. والكون يدار 
بواسطة سلسلة من الانظمة القطعية التي تسمى ب «السنن الإلهية» . 
والانسان يتمتع من بين الموجودات بالشرف والكرامة, وله رسالة 
خاصة وواجب معين» وهو مسؤول عن تحميل وتربية ذاته وإصلاح 
مجتمعه, فالكون مدرسة للإنسان, والله يخازي الإنسان حسب نيته 
ومحاولا نه. 

وهذه الرؤية التوحيدية مسلحة بقوة المنطق والعلم والاستدلال. 
وف كل ذرة من ذرات الكون توجد دلائل على وجود الله الحكيم 
العلبم» وني كل ورقة من شحرة يوجد كتاب من معرفة الله . 

وتعطي هذه الرؤية للحياة معنى وهدفا وروحاًء لأنها تضع 
الإنسان في طريق الكّمال, فهو دائما يتقدم ولا بف أبداً عند أي حل 
معن . 

وهذه الرؤية التوحيدية جاذبية» وهي تبعث في أوصال الإنسان 
النشاط والحماس» وتعرض أمامه أهدافاً رفيعة ومقدسة فتكوّن منه 
إنساناً باذلاً مضحياً. 

وهي الرؤية الكونية الوحيدة التي تعطي معنتى لالتزام 
ومسؤولية الافراد. كل منهم أزاء الآخغر كيا أنها تحفظ الإنسان من 
السقوط ني الهاوية امخيفة للعبثيين والمنادين بالضياع و اللافائدة. 


الرؤية الكونية الاسلامية 
إن الرؤية الكونية آلإسلامية هي رؤية توحيدية» وقد فسر 
التوحيد في الاسلام بأنق وأنظف صورة. ففي الاسلام لا يوجد لله 


دك" 


نظير: « ليس كمثله شيء» . ( الشورى/ .)١١‏ 

نيريس لمشيو امكل تمي أ دنا ده سيدانة: 

والله ليس بحاجة على الاطلاق» فالكل محتاج اليه؛ وهو ليس 
بحا حة إلى أَىٍّ أحد: 

«أنتم الفقراء إلى الله والله هو الغني الحميد». (فاطر/ )١0‏ . 

ولله يعلم بكل شيء وقادر على كل شي ء: 

«إنه بكل شيء علم» . ( الشورى/ ؟١)‏ . 

« إنه على كل شيىء قدير» . (الحج/5). 

وشو سيفانة ل كر كاق ول ركان ول تنا 
بالنسبة إليه أعلى مكان في السماء وأدنى مكان في الأرضء وفي أيٍّ 
مكان نقف فنحن واقفون امامه: 

«فأنا تولوا فثم وجه الله » . ( البقرة/ )١١6‏ . 

وهو يعلم بمكنونات القلب وخواطر الذهن وهواجس النفس 
وبكل نية وقصد: 

« ولقد خلقنا الإنسان ونعلم ما توسوس به نفسه» . .)١5/3(‏ 

وهو أقرب إلى الإنسان من كل شيء: 

«ونحن أقرب إليه من حبل الوريد» . (ق/5١).‏ 

وهو مركز الكثالات ومنزه من كل نقص. 

«وَللّه الأسهاء الحسنى » . ( الأعراف/ .)18١‏ 

وهوليس بجيسم ولا يُرى بالعين: 

«لا تدركه الأبصار وهو يدرك الابصار» . ( الأنعام/ )٠١‏ . 

والرؤية الكونية التوحيدية الإسلامية تنظر الى الكون باعتباره أحد 
المحلوقات التي تحفظ بالإرادة والعناية الإلهية» ولو ابتعدت عنها 
تلك العناية الإلهية لأسلمتها إلى الفناء والعدم. 


يفا 


ولم يخلق الكون عبثاً ولا باطلاً وليس للعبء؛ بل هناك أهداف 
حكيمة تكمن و راء خلق الإنسان والكون. وم يخلق أي شيء في 
غير محله أو من دون حكمة ولا فائدة. والنظام الموجود هو أحسن نظام 
وأكمله. والكون قاتم على أساس الحق والعدل. وقد نظم العالم على 
أساس الأسباب والسيّبات. ولابد لنا من ان نبحث في كل نتيجة 
عن مقدمتها وسببها المخناصء ولابت أيضا من ان ننتظر من كل مقدمة 
نتيجتها المعينة» ومن كل سبب مسببه الخاص. 

والقضاء والقدر الإلهى قد شاء أن يوجد كل موجود عن طريق 
علكه الكايكة قط :و النضاك:والعكدر الإلوين لات شين د ا هو 
00 دنا 00 

وتجري الإرادة الإلهية في الكون بصورة «سنَّة» أي بصورة قانون 
و أصل كليء والسئن الإلهية لا تتغيره وكل تغيير يقع إنما هو حسب 
تلك السن» و خخيرالدنيا وشرها للإنسانيرتبط بلون سلوك الإنسان في 
العالم ونوعية عمله ورد فعله. وأعمال الانسان الطيبة والسيئة لا تخلو 
من ردود الفعل في هذا العالم, بالإضافة إلى عودتها في العالم الآخر 
بصورة جزاء ومكافأة, والتكامل والتدريج من قوانين الله وسننه 
والكون ليس إلا مهدا لتكامل الإنسان. 

والقضاء والقدر الإلهي مسيطر على كل الكونء والإنسان 
.محكم هذا القضاء والقدر حر #تار مسؤول ومسلط على مصيره 
الخاص. ويتمتع بالكرامة والشرف الذاتيين وهو مؤهل للخلافة 
الإلهية» والدنيا والآخرة ترتبطان ببعضههاء وارتباطها يشبه ارتباط 
مرحلة البذر مرحلة الحصاد للزرع, فكل أحد يحصد ما كان بذر. 


(؟) ليرجع من شاء الى كتاب « الانسان والمصير» لؤلف هذا الكتاب. 


رف 


هما 


ليس الاسلام إلا ديناً باحثاً عن الحقيقة» حريصاً على الواقع . و 
« الإسلام» لغة يعني « التسلم» , وهذا يوضح حقيقة أن أول شرط 
لكون الانسان مسلا إنما هو التسلم بالواقعيات والحقائق, وكل لون 
من العناد واللجاج والتعصب والتقليد الأعمى والانحياز إلى جهة 
وعبادة الذات؛ يهامه الاسلام ويدينه لأنه مخالف لروح حب الحقيقة 
والواقع . ويرى الاسلام أن الشخص الذي يطلب الحق دون تعصب 
ولا آنحياز ويبذل جهده ليصل إليه؛ معذور حتى لو آفترضنا أنه لم 
يصل إلى الحقيقة. وكذلك يرى أن الشخص الذي يسلك سبيل 
العناد واللجاج لا قيمة لعمله حتى لوافترضنا أنه وافق الحق عن 
طريق التقليد والوراثة وأمثاهها. والسلم الواقعي رجلا كان أو 
امرأة هو ذلك الانسان الباحث عن الحقيقة والمتعلق بها أننا وجدها 
وعند أي إنسان» ولا يبدي أيٌّ تعصب في تحصيل العلم» فهو يسرع 
إليه وإن كان في أبعد مكان من هذا العالم. والمسلم الواقمي لا يعتبر 
طلب الحقيقة محدوداً مرحلة معينة من عمره» ولا منحصراً منطقة 
خاصة, ولا مقصوراً على أشخاص معدودين, لأن الأسوة الكبرى 
للمسلمين قد قال: «طلب العلم فريضة على كل مسلم و مسلمة» ‏ 


لحن 


وقال: «خذوا الحكمة ولومن المشرك » , وقال أيضا: «الحكمة ضالة 
الؤُمن فليطلبها ولوفي يد أهل الشرك»ء وقال: «أطلبوا العلم ولو 
بالصين» . 

ونسئن: اليه قولة: <زر أطلبوا العلم من المهد إلى اللحد» . 

وهاجم الاسلام الظنون السطحية وتناول الامور من جانب 
واحدء وكذلك التقليد الأعمى للآباء والأمهات؛ والتبعية للسئن 
الوروثة» لأنها ضد روح التسليم وطلب الحقيقة التني يحت عليها 
الاسلام؛ وهي توجب الخطأ والانحراف والبعد عن الحقيقة. 


مبدا الوجود والواقع المطلق هو الله 

إن الإنسان موجود باحث عن الواقع. والطفل الانساني منذ 
ساعات حياته الأولى يبحث عن ثدي أمه. وهوفي بحثه هذا إنا 
يبحث عن الواقع» ثم يصل تدريجيا إلى النضج الجسمي والعقلي 
وحينئذ يبدأ بالتفكيك بينه وبين الأشياء, ويعتير هذه الأشياء أموراً 
خارجة ومنفصلة عن ذاته. ومع أن علاقته بالأشياء عن طريق التفكير 
إلا أنه يستفيد من التفكير باعتباره وسيلة ورابطة عمل» وهويعلم أن 
واقع الأشياء غير الصور الذهنية و الأفكار التي توجد لديه. 

والواقعيات العي يدركها الإنسان عن طريق حواسه والتي نطلق 
على تجموعها اسم «الكون» إما هي أمور لا يمكن فصلها عن 
الخصائص الآنية: 


(:) تحف العقول ص 158., اميرالؤمنين. 


يف 


15 الحدودية 

فالموحودات الشهودة والمحسوسة لدينا بدءأ بأصغر « ذرة» والنتهاء 
بأكبر «نجم» كلها محدودة» أي إنها مختصة بقطعة معينة من المكان 
وبمرحلة خاصة من الزمان» وهي ليست موجودة خارج تلك القطعة 
من المكان أو تلك المرحلة من الزمان. 

وبعض الموجودات ملا مكاناً أكر أو يشغل زماناً أطول» و بعضها 
الآخر يملأ مكانا أصغر أو يشغل زمانا أقصر ولكنها جميعا محدودة بقسم 
من المكان ومقدار من الزمان. 


؟- التغيير 

كل موجودات الكوث متغيرة ومتحوله وغير مستفرة» ولا يبق 5 
موجود على حالة واحدة في هذا الكون الحسوسء فهو إمَا أن يكون في 
حالة النضج و التكامل . و إمَا ان يكون ني حالة الضعف و الا نخطاط. 
وكل موجود مادي محسوس فهو يطوي مرحلة وجوده في دورات مبادلة 
مستمرة تجري في اعماق واقعه, فهو إمًا أن يكسب وإمَا أن منح وإمًا 
أن يكون مكتسبا ومانحا في الوقت نفسه. وهذا يعنى أنه إمَا أن يأخذ 
تابون بوانية الأقياء الأخرى وغوه عد | بعل واقفة با اذ 
يعطي شيئًا من واقعه للخارج, و إمّا ان يقوم بكلتا المهمّتين . 

وعلى أيّةَ حال فليس هناك موجود مادي ثابت على حالة 
واحدة. وهله الميزة تشمل جميع موجودات هذا الكون. 


الارقباط 
من ميزات هذه ال موجودات « الارتباط » فأي موحود نلاحظه نجده 


1 


3و 


«مرتبطأ» أو «مشروطاً» . أي إن وحوده مشروط بشىء أو عدة 
أشياء أخخرى بحبث إذا لم توججد تلك الأشياء الأخرى فإنه لن يوجد 
أبدأ. وكا دققنا في صممم الواقع رأينا موجودات مقرونة ب «إذا» مرة 
واحدة أو مرات عديدة ولا نرى بن الموحودات الحسوسة موحوداً لا 
يرتبط إطلاقا بأ شرط (فهومتحرر من قيد اي موجود آخر بحيث لا 
يختئف وجود كل الاشياء وعدمها بالنسبة اليه) . 

وكل الموحودات «مشروطة) , أي إن كل منها يوجد على تقدير 
وجود شيءٍ آخرء وذلك الآخر بدوره يوجد على تقدير وجود أمر آخر 
وهكذا.. 


اده 

لا كانت الموجودات المحسوسة «مشروطة» فهي إذن «محتاجة» . 
وإل أي شيءٍ هي محتاجة ؟ 

لاع إن ال الشروط التي لا تعد والتي يتوقف عليها 
وجودها. وكل واحد من الشروط محتاج بدوره إلى سلسلة من الشروط 
الأخرى . . . وهكذا.. 

وليس باستطاعتنا أن نظفر موجود محسوس» معتمدأ على نفسه 

فقط وليس محتاح' إلى أحدء وحتى إذا عدم كل ما عداه فهو يستطيع 
أن يظل موجوداً. إذن فالحاجة شائعة وشاملة لكل الموجودات 
م 


6- النسبية 


ان الموحودات المخسوسة نسبية من حيث اصل الوجود ومن حيث 
كمالات الوجود. اتى اننا اذا وصفناها بالكر و العظمة او بالقدرة او 


١-02 
٠. 


1 


بالجمال او بالقدم اوحتى بالوجود فان ذلك الوصف انما يكون 
بالقياس الى الاشياء الاخرى. 

فنقول مثلا: الشمس كبيرة اي بالقياس الينا او الى ارضنا او الى 
الكواكب التي هي جزء من منظومتنا الشمسية. ولكن هذه 
الشمس بنفسها صغيرة بالقياس الى بعض النجوم. 

واذا قلنا ان قوة الباخرة الكذائية أو الحيوان الفلانى كبيرة أي 
بالنسبة إلى قوة الانسان هي كجبيرة وكدلك السلمبوالعرنة 
والجمال؛ وحتى وجود شيء بالنسبة إلى وجود شيء آخر. 

وكل وجود و كمال ومعرفة وجمال وقوة وعظمة وجلال فهو 
كذلك بالقياس الى ما هو أدفى منه منزلة, أمَا إذا قسناه الى ما فوقه 
فان تلك الصفات ستنقلب الى ما يعاكسها فيتحول الوحود الى تجل , 
والكمال الى نقصء والعرفة الى جهلء والجمال الى قبح والعظمة 
والجلال الى حقارة. 

والقوة العقلية والفكرية عند الانسان لا تقنع بالظواهر عل 
عكس الحواس- بل ينفذ نورها إلى أعماق الوجود فتدرك أن الوجود 
لا بمكن أن يكون محدوداً بهذه الأمور التغيرة والنسبية والمشروطة 
والمحتاحة وامحدودة. 

إنَّ خيمة الوجود المائلة التى نشاهدها أمامناء واقفة بذاتها 
وفتحعيد :جل لشعيا وه يق ترجا كران موسر اليه 
اللا محدودة والمطلقة وغير المشروطة واللامحتاجة والتى يعتمد عليها 
كل الوجود, وهي حاضرة في كل الأزمنة واملابسات, وإِلَا فإن 
تلك الخيمة لم تستطع أن تستوي على أقدامهاء بل لولا هذه الحقيقة 
لبقيت تلك الخيمة ضمن حدود العدم, ولم يكن هناك وجود وإنها 
هو عدم مخص . 


وينسب القران لله سبحانه صفات من قبيل « القيوم» و 
« الغني» و «الصمد», و بهذا يذكر الإنسان بأن كل الوجود محتاج إلى 
حقيقة يكون كله «قائما» بهاء وتلك الحقيقة إنها هي الأساس 
والحافظ لكل الأمور امحدودة والنسبية والمشروطة. 

وتلك الحقيقة غير محتاجة, إذن كل ما عداها فهو محتاج. 

وهى كاملة (وبتعبير القرات «الله الصمد» ) أي إنها مليئة 
بالوجود من الداخل, إذن كل ما عداها فهوفارغ من الداخل ومحتاج 
الى تلك الحقيقة المليئّة بالوجود. 

ويطلق القران الكربم على الموجودات امحسوسة والشهودة اسم 
« الآيات» اي العلامات؛ إشارة إلى أن كلّ موجود هو بدوره علامة 
على الوجود اللاحدود, وعلى العلم والقدرة والحياة والشيئة الإلهية. 

وينظر القرآن الكربم إلى الطبيعة باعتبارها كتاباً قدقام بتأليفه عالم 
حكيم؛ وكل سطر فيه بل كل كلمة فيه ليست سوى علامة على العلم 
والحكمة اللانهائية لذلك المؤلف. 

وكل من العلوم الطبيعية -من ناحية يعتير معرفة للطبيعة, و لكنه 
بنظرة أعمق وأوسع يعتبر معرفة لله سبحانه وتعالى. 

ولكي نطلع على أسلوب القرآن في آستخدام معرفة الطبيعة من 
أجل معرفة الله نذكر آية من جملة الآيات الكثيرة الواردة في هذا 
المضمار: 

«إنَّ في خلق السماوات والارض واختلاف الليل والهار 
والفلك التي تجري في البحر مما ينفع الناس وما أنزل الله من السهاء 
من ماءٍ فأحيا به الأرض بعد موتها وبثُ فيها من كل دابة وتصريف 
الرياح والسحاب المسخر بين السماء والارض لاآيات لقوم يعقلوذ». 

. )١ "14 البقرة/‎ ( 


نض 


في هذه الآية الكرمة يدعو الى معرفة الكون بصورة عامة من صناعة 
السفن والسير في الأرض لنيل الصالح الاقتصادية» ومن علم 
الكائدات الجوية لمعرفة منشأ الهواء واللطر وحركة السحاب» ومن علم 
الأحياء لعرفة أنواعها وفوائدها ومضارها. والتعمق في فلسفات هذه 
العلوم يقود إلى معرفة الله . 


صفات الله 

جاء ني القراك الكرم: 

«(له الاسهاء الحسنى». ( الحشر/؛ ؟) 

أي إدَالله متصف بكل صفات الككال وهذا فإن أفضل الأسماء 
إنغا هى له. وقد جاء فيه أيضا: 

«وله امثل الأعلى في السماوات والأرض» . ( الروم/ 007) 

ولمذا فَإنالله هو الحي القادر العلم المريد الرحم اهادي الذالق 
الحكم الغفور العادل, وبصورة مجملة فإنه لا توجد صفة كمال إلا 
وهي موحودة فيه. 

ومن ناحية أخرى فهو ليس جمما ولا مركباء ولا يطرأ عليه 
ا موت وليس عاجزأ ولا محبوراً ولا ظالما. 

وتسمى الفئة الأول من الصفات الككالية التى يتصف بهالله 
سبحانه ب « الصفات الإيجابية», وتسمى الفئة الثانية الناشئه من 
النقص والتي نه عنها الله ب « الصفات السلبية» . 

ونحن («انشني» على الله و«نسبّحه» أيضا. فعند ما نشي عليه 
نإئنا تذكن الأساء اط والصفنات: الكالية وعتهنا تسبح قاننا 
ننزهه عمًا لا يليق بذاته. وفي كلتا الحالتين فنحن نرسخ معرفته في 
أنفسناء وبهذا نرفع ذواتنا نحو الأعلى. 


يفن 


وحدانية ١‏ لله 

ليس لله سبحانه مثيل ولا شبيه ولا شريك ‏ بل من المستحيل 
أن يكوت شه شريك عبيت:يكون لناامكات الواخدعنة الح لذن 
الصفات من قبيل التثية والتثليث وما شابه إنما هي من خواص 
الموجودات امحدودة والنسبية ولا معنى إطلاقاً للتعدد والكثرة في حق 
الموجود اللا محدود. 

فنحن مثلا مكن أن يكون لنا ولد « واحد» , وممكن أن يكون لنا 
«آثنان» وهكذا. ونحن نستطيع أن تكسي ضينيقا رو افد أء 
صديمقن «آثنين» أو أكثر, لأن الولد والصديق من الموحودات 
الحدودة, وامحدود مكن أن يكون له في رتبته مثل ونظير وبالتاليء 
فهو مكن أن يتعدّد. أمّا الموجود اللا محدود فهو يرفض التعددء» ونضرب 
لهذا مثلا وإن لم يكن دقيقا ولكنه يوضح ما نريد أن نقول: 

يبدي العلماء وجهتي نظر فيا يخص أبعاد الكون الادي الحسوس: 

فبعض يدعي أن أبعاد هذا الكون محدودة, أي إن هذا الكون 
ا محسوس سوف يصل إلى مرحلة ينتهي فيها. 

أمَا البعض الآخر فهو يزعم أن أبعاد الكون المادي غير محدودة 
وهي ترفض النهاية من أية جهة, فالكون المادي ليس له اول ولا 


وسط ولا آخر. 
فإذا اعتبرنا الكون المادي محدوداً فإنّ هناك سؤالا يفرض نفسه 
وهو. 


أيكون الكون المادي واحداً أم اكثر؟ 
أمَا إذا اعتبرناه غير محدود فإن فرض كون مادي آخر يصبح غير 
معقول» لأننا كلا فرضنا كونا آخر فإنه إما أن يكون نفس هذا الكون 


إزذنا 


او جزءاً منه. 

هذا المثال يتعلق بالكون المادي والوجود الجسمي الذي هو محدود 
ومشروط ومخلوق» وليس مطلقاً ولا مستقلاً ولا قائّاً بذاته. والكون 
المادي وإك فرضنا أنه من حيث الأبعاد غير دود ولكنه من حيث 
مرتبة الوجود محدود, وما دمنا قد فرضناه غير محدود من حيث الأبعاد 
فلا يمكننا إذن أن نفرض له ثانيا. 

أمَا الله سبحانه فهو الوجود اللاحدود, والواقع المطلق؛ والحيط 
بكل الأشياء؛ ولا يخلومنه مكان ولا زمان» وهو أقرب إلينا من 
حبل الوريد, إذن يستحيل أن يكون له مثل أو نظير. بل نحن لا 
نستطيع حى أن « نفرض)) له مثلا أو نظيراً. 

وبالإضافة إلى هذا فنحن نحس بعنايته وتدبيره وحككته في كل 
الموجودات» ونشاهد في مختلف أرجاء الكون إرادة واحدة ومشيئة 
واحدة ونظاماً واحدأء وهذا يثبت أنه ليس لكوننا إلا مركز واحد 
وليس هو اثنين ولا ثلاثة ولا أكثر. 

وبغض النظر عن هذا كله فلو كان هناك إلهان أو أكثر؛ 
لتدخلتت في الأمور إرادتان أو أكثر, ولأثرت هذه الإرادات في 
الأشياء بنسبة واحدة» وللزم ان يصبح هذا الؤهل للوجود موجودين 
حنى مكن أن ينتسب إلى مركزين» وكلّ من هذين الموجودين بدوره 
لابدّ أن يصبح موجودين... وهكذا... وينتج من هذا أن لا يأتي 
إلى الوحود اي موجود وبالتالي يتحول الكون كله إلى الفناء و العدم. 
ويشير إلى هذا قول الله تعالى في القرآن الحكم : 

« لو كان فيها آلحة إلا الله لفسدتا». (الأنبياء/ ؟7) 


> 


الخضوع والصادة 

إن معرفة الله الواحد _بعنوان أنه أكمل ذات بأكمل صفات» 
وأنه منزه عن كل نقص وعيب.» ومعرفة علاقته بالكون والتى هي 
الخلق والحفظ والفيض والعطف والرحة ؛ لتخلق في أنفسنا رد فعل» 
ونحن نسمي رد الفعل هذا باسم «العبادة» . 

والعبادة لون من ألوان العلاقة الخاضعة الشاكرة المادحة التى 
يقيمها الإنسان مع ربه. وهذا اللون من الارتباط لا يستطيع الإنسان 
أن يقيمه إلا مع ربه فقطء ولا يصدق إلا ني مورد الله » وني غير حق 
الله ليس صادقا ولا جائزاً. ومعرفة الله بعنوان أنه المبدأ الوحيد للوجود 
ورب كل شيء توجب أن لا نجعل غيره شريكا له في العبادة. 
والقران الكرم يؤكد ويصر كثيراً على أن العبادة و الخضوع لا تكون 
إلا لله الواحد, ولا يوجد ذنب مثل الشرك بالله. 

ويحسن بنا ههنا أن نعرف ما هي هذه العبادة التي تختص 
بالله » ولا يجوز للإنسان أن يتجه بها إلى أي موجود آآخر؟ 


وكيف تكون هذه الرابطة؟ 


تعريف العبادة 

لكي يتضح مفهوم العبادة ومعناهاء ولكي نضع تعريفاً سليماً 
ها نرى من اللازم ذكر مقدمتين. 

١‏ العبادة قولية وعملية: فالقولية عبارة عن مجموعة من العبارات 
والأذكار التى تجري على ألسنتنا مثل قراءة الحسمد والسورة» 
والأذكار في الركوع والسجود, والتشهد في الصلاة وكذلك التلبية 
في الحج. أمّا العبادة العملية فهي مثل القيام والركوع والسجود في 


[دكوا 


الصلاة» والوقوف بعرفات والمشعر الحرام, والطواف في الحج. 
والعبادات غالبا تشتمل على جزء قولي وآخر عملي» مثل الصلاة 
والحج فكل منها يشتمل على جزء قولي وآخر عملي . 

؟- أعمال الانسان على قسمين: فبعض منها خال من القصد 
الخاض .ولا يشر إلى. شىء آخر وإنا يؤذى من أخل آثاره: الطسيعية 
والتكوينية. مثلا يقوم المزارع بسلسلةمن الأعمال المتعلقة بالزراعة من 
أجل أن يظفر بآثارها الطبيعية؛ وهولا يؤْديها لتكون علامة على سلسلة 
من الإحساسات» وكذلك الخياط في أعمال الخياطة. وهكذا عندما 
نبدأ السير نحو المدرسة فنحن لا نهدف من هذا السير سوى الوصول إلى 
المدرسة ولا نقصد بهذا السير إظهار أي مقصود آخر. 

ولكنّ بعض الأعمال يؤدى على أساس أنه علامة على سلسلة من 
الأهداف» ولإظهار ألوان من الإحساسات. مثل ما لو حركنا رأسنا 
نحو الأسفل إشارة إلى التصديق» ومثل مالو جلسنا في أحقر مكان في 
امحلس علامة على التواضع» أو أحنينا رأسنا علامة على التعظيم 
والتكرم. 

ومعظم أعمال الانسان إفا هي من النوع الأول: وأقِلّها يكون 
من النوع الثاني. ولكن بعضا منها على أية حال من هذا اللون 
الذي يظهر الإحساس. وهذا اللون من العمل في حكم أستعمال 
الكلمات والألفاظ واللغات الرائجة لإفادة هدف ولإبراز نيّة. 

وبعد ان تمت هاتان المقدمتان نقول: إن العبادة القولية و العملية 
عمل « ذو معنى» يؤديه الانسان بأقواله العبادية لإبراز حقيقة واحدة أو 
عدّة حقائق» ويؤديه بأعماله العبادية من قبيل الركوع والسجود 
والطواف والإمساك ليؤكد نفس ما انيزه في الأذكار القولية. 


أضنى 


روح العبادة و اضوع 

ما يظهره الإنسان في عباداته القولية و العملية هوما يأتي: 

آء كدر والثناء عليه بالصفات الخاصة به, أي تلك 
الصفات التي تعني الحمال المطلق مثل العلم المطلق, والقدرة 
المطلقة» و الإرادة المطلقة . ومعنى الكمال المطلق و العلم المطلق والقدرة 
والإرادة المطلقتين أنها غير محدودة بحدود ولا مشروطة بشروط .. 
ويلزم من هذا أن لا يكون الله محتاجاً على الإطلاق. 

1 التسبيح وتنزيه الله من كل نقص وعيب من قبيل: الفناءء 
وامحدودية» وعدم المعرفة» وعدم القدرة» والبخل؛ والظلم و أمثانها. 

الشكر لله باعتباره المنشأ الأصلي للخير والنعمء وكل ما 
لدينا من خيرات فهى منه, و كل ما عداه ليس إلا وسيلة قد جعلها 
أله سوهانه الأقاقة لقم 

اظهار التسليم الحض والطاعة الخخنالصة أزاءه تعالى» والإقرار 
بأنه مطاع على الإطلاق, وأنه يستحق الطاعة والتسلبم دون تحفظ. 
وهو أهل لإعطاء الأوامر لأنه هو الله » ونحن مؤهلون للطاعة والتسلم 
تجاهه لاننا عبيد ومحلوقوك. 

وهو تعالى لا شريك له في أيٌٍّ موضوع من المواضيع الرئيسية» 
فهو وحده الكامل المطلق, وهو وحده المنزه عن النقص» وهو وحده 
المنعم الاصلي والمنشئ الأساسي لكل النعمء وغهذا يعود الشكر كله 
إليه» وهو وحده الذي يستحق أن يكون مطاعا محضاء وأن يسلم اليه 
بشكل كامل. وكل طاعة من قبيل الطاعة للنبي أو للإمام أو 
للحاكم الشرعي الإسلامي أو للأب أو للأم أو للاستاذ فلابدٌ أن 
تنتّبي إلى طاعته سبحانه, وإلا فهي غير جائزة ولا مشروعة. 


ب 


اننققة. أماف خدالقة 'الحفلة: 

بليق بعبد أ يقفه : : 

الموقف الذي يليق بع - 1 

هذا هو 1 0 ا 
أمَا في غير حق الله الواحد فإن هذا لا يصدق ولا يجو 
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دحا الو سه وماسم 


للتوحيد مراتب ودرجات كما أن للشرك وهو المفهوم المقابل 
للتوحيد مراتب و درجات. وإذا لم يطو الانساث كل مراحل التوحيد 
فهو ليس موحّداً واقعياً. 


١‏ التوحيد الذاتى 

ويسنى معزقة ذاك الكت بالوتقدة والظرد.ومن المعاترق الأول 
معرفته عرّوجل بالغنى وعدم الحاجة. أي انه ذات غير محتاجة من اية 
جهة من الجهات, وبتعبير القران هو« الغني» فكل شيء محتاج 
إليه ويطلب المدد منه» وهو سبحانه غنى عنها جميعا: 

«يا أيّها الناس أن اللفسفتراء اله لله والله هو الغني». 

)١8 (فاطر/‎ 

وعلى حد تعبير الححماء: إنه واجب الوجود. 

ويعني أيضا «الأولية» أي إنه هو المنشئ والمبدع والمبدأ. فهو 
خالق الموجودات الأخرى جميعاء و كل الموجودات قد صدرت منه» 
وهو تعالى لم يصدرمن أيٌٍّ شيء منها. وعلى حد تعبير الحكماء: إنه 
العلّهَ الأولى. 


ويعدٌ هذا من المعارف والتصورات الأولية لكل إنسان» فكل من 
يفكر في ذات الله , سواء أكان مثبتا أم نافياء مصدقا أم منكرا فإِنَ 
فكرة تحتل مكاناً لما في عقله وتتلخص في أنه: 

أتوجد هناك حفيقة لا ترتبط بأية حقيقة أخرى» وكل الحقائق 
الاخرى مرتبطة بها وقد جاءت بإرادتهاء أمَا تلك الحقيقة فهي لم 
تتائر بإرادة ما سواها؟ 

فالتوحيد يعنى أنه حقيقة ترفض «الشنائية» والتعدّد وأنه لا 
0 :. 

«ليس كمثله شى ع» . ( الشورى/ )١١‏ 

وأنه لا يوجد في مرتبته أي موجود: 

«ولم يكن له كفواً أحد) . ( التوحيد/ ؛ ). 

ومن هنا يعد موجود ما فرداً من أفراد نوع ماء قشلا يعد « حسن») 
فرداً من أفراد الإنسان, وفي هنه الحال يمكن فرض أفراد آخرين 
للإنسان. كل هذا من مختصات الممكنات والمخلوقات. أمّا واجب 
الوجود فهو منزه عن هذه المعانى . 

ولما كان واحب الوعوة كرا إذن فالكون واحد من حيث 
المنشأ والمنتهى » والكون لم يأتِ من أصول متعددة» ولن يعود إلى 
أصول متعددة, وإنما هو قد جاء من أصل واحد وحقيقة واحدة: 

«قل الله خالق كلّ شيع» . (الرعد/ة١).‏ 

وسوف يعود إلى نفس تلك الحقيقة: 

«ألا إلى الله تصير الأأمور». (الشورى / "اه) 

ويعبارة اخرى: فالكون والوجود له قطب واحد ومركز واحد 
ومحور واحد. 

وعلاقة الله بالكون ليست إلا علاقة الخالق بامحلوق و رابطة العلة 


4١ 


الإيحاديه 15 لع وواليت من لون رابطهة النور بالمصباحء ولا من لون 
رابطة الشعور الإنساني بالإنسان. 
صحيح أن الله ليس معدلا عن الكون: 
« ليس عن شياع بخارج ولا فبأ بوالج»» : ( نج البلاغة) 
د 3 - ل 
ف الكون 5 يكون النور بالشسة د : لصباح» و 58 ود 
بالنسبة إلى الانسان» ولو كان الله كذلك لأصبح معلولاً للكون» 
وليس الكون معلولاً لله » لأن الضوء معلول للمصباح» وليس ال مصباح 
معلولا لنضوء. 
لك إن أك لاا ب رام اماه 00 : 
ولا يلزم ايضا من كول الله غير منفصل عن الكون أن يتحه الله 
والكون والانسات بانحاه واحدى وان يتحركء الجميع بإرادة واحدة 
0 3 بع 
وروح واحد. فكل هنه صفات للممكن والخلوق. والله سبحانه منزه 
عن صفات الحلوقن: 


« سيحاك ربك رب العزة عما يصمون» . ( الصافات/ )1١8٠١‏ 


؟ توحيد الصفات 
ويعحى عينيه ذات الحق مع صفاته» وعينية الصفات ت فيا بينها. 
فالتوحيد الذانتي يتضمن نفي وجود ثان له ونفي وجود المثل 
والنظيرء وتوحيد الصفات يعني نفي الكثرة والتركيب في ذات 
الحق. 
وذات الله سبحانه في الوقت الذي تتصف فيه بالصفات الكمالية 
من قبيل الحمال والجلال فان ذلك ليس شيئًا مختلفا عن الذات» 
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0 2 - 
ع - ا 0 ١‏ 
"اليف النخا و دن عل كنات اوكا ١‏ فكدنرة 
ع و سام شسب تخي 25 ن ضور دا بت لني علدنشب 
بح >. - الس د راس سج ١‏ امديحوا إإازا أرصه 
١‏ مكن رز الحمر و:عرثيبب ورد حت - الذات مع ليش الس . 
ا 


3 
55 : 5 اه 1" 3 1-4 2 . ا‎ | ٠. ١ 5 - 5 1 ٠. 3 


الى ا الدى 0 5" يبلغ مصدحته القاثلوك: ون" #صى نعي عه 
: مد ب 


العادون, ولا يودى حنقه احتدوث: الح لا يدركه بعد الهمم, ولا 
يناله غوص ل الغصنء الذي 0 إصنحه 0 محدود ولا لت موحود)) . 

ففى هنه الكلمات يذكر الإمام صفات الله اللا محدودة. 
ويستمرئي حديثه وبعد عدة جمل يقول: 

00 الإخلاص له نفي الصفات عنه» لشهادة كل موصوف 
أنه غير الصفة. و شهادة ة كل صفة ة أنا ع ر ا موصوف, : قن وصف لله 
سبحانه فقد قرنه» ومن قرنه ...» . 

فقد أثبت الإمام بهذا الحديث الصفة لله تعالى: «الذي ليس 
لصفته حدٌ محدود», ونق عنه الصفة أيضا: «لشهادة كل صفة 
أنها...» . ومنه يعرف أن الصفة التى يتصف با الله سبحانه نا 
هى الصفة اللا محدودة لأن الذات غير محدودة والصفة عين الذات. 
وأما الصفة التي نْرّه عنها الله عزوجل فهي الصفة المحدودة والتي 
هي غير الذات وغير الصفات الأخرى. 


او 


إذْنْ توحيد الصفات هو معرفة هذه الحقيقة وإدراكها وهى: أن 
ذات الحق هى عبن صفاته. 


التوحيد الأفعالي 

وهو يعني معرفة أن العالم بكل أنظمته وسئنه وعلله ومعلولاته 
وأسبابه ومسبباته, وكل الأفعال والأعمال ناشئّة من إرادته جل 
وعلا. 

فا أن موجودات العالم ليست مستقلة بذاتهاء بل كلها قائمة به 
ومتوقفة عليه» وهو سبحانه «قيّوم» العالم حسب تعبير القران» فهي 
أيضاً ليست مستقلة في حال التأثير والعلية. وينتج من هذا أن الله 
سبحانه ليس له شريك في الذات ولا ني الفاعلية. وكل فاعل 
وسبب فهوقد اكتسب وجوده وحقيقته وتأثيره وفاعليته من الله 
سبحانه. وهذه كلها متوقفة عليه. و كل حول وقوة مرتبطة به 
عروجل: 

«اما شاءالله ولا قوة إلا به» . 

((لا حول ولا قوة إلا بالله » . 

وما كان الإنسان واحداً من مخلوقاته فهو مثلها مؤثر في أفعاله؛ 
وهو أرفع منها حيث يؤثر في مصيره الخاص» ولكن هذا لا يعني أن 
الأمرقد «فوض» إليه؛ ولا يعنى أن حبله قد ترك على غاربه. 

«بحونل الله وقوته أقوم و أقعد» . 

والاعتقاد ب «التفويض» و«الاستدلال التام» لأيٌّ مروو 
محنوق, انساناً كان أم غير انسان» يستلزم الاعتقاد بوجود شريك لله 
في الاستقلال بالفاعلية؛ وهذا الاستقلال بالفاعلية يستلزم الاستقلال 


- 


الذانت هرا يدافي التوحيد الذاتي فضلا عن التوحيد ني الأفعال: 
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55 


« وقل الحمدلله الذي م يتخذ ولدا وم يكن له شروافكة ك 0 
وم يكن له ولي من الذل وكره تكبيرأ» . (الاسراء/ )11١‏ 


4 التوحيد في العبادة 

ما مرَّ من مراحل التوحيد الثلاث كلها تندرج تحت عنوان 
التوحيد النظري وتتعلق بالمعرفة, أمَا التوحيد في فى العبادة فهو توحيد 
عملى ويتعلق ب «الكينونة» و «الصيرورة» . 

الراعن االناؤيقة ا لرايية داكن الوك ابلق فلحي 
من التوحيد تشكل «الكينونة» و« الصيرورة» ل 

والتوحيد النظري بمنح الرؤية الواضحة لالكمالء أما التوحيد 
العملي فهو يوجّه الحركة نحو السبيل الموصلة إلى الكمال. 

والتوحيد النظري هو إدراك لوحدانية الله أُمَا التوحيد العملي 
فهو« توحيد» ذات الإنساتث. 

والتوحيد النظري «رؤية»» أمّا التوحيد المسلي فهو» سلوك » . 

وقبل أن نشرح مفهمم التوحيد العملي ينبفي أن نشير إلى 
ملاحظة مهمّة حول التوحيد النظري وهي: 

أيكون التوحيد النظري ممكناً أم مستحيل؟ 

أي معرفة الله بوحدانية الذات وعينية الذات والصفات والتفرد 
بالفاعلية, هذه كلها أهي ممكنة أم مستحيلة؟ 

وعلى فرض إمكابهاء أتكون هذه المعرفة مؤثرة في السعادة 
البشرية؟ أم لسنا بحاجة إليهاء والذي ينفعنا إنما هو التوحيد العملي 
فقط ؟ 

أمَا إمكانية أو استحالة هذه المعرفة فمّد تناولناها بالبحث في 
كتاب « أصول الفلسفة وطريقة معرفة الحقيقة» . 
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وأمَا أنها مفيدة أو لا عائد منها فإنه يتوقف على كيفية تفسيرنا 
للإنسان وسعادته. 

وقد حمل تيار الفكر المادي الناس _وحتى بعض المؤمنين بالله ‏ على 
اعتبار مسائل المعرفة الإلهية لا فائدة منهاء وأعتبروها لوناً من 
التحليق في عالم الذهن» والفرار من عالم الواقع . 

ما الانسان المسلم الذي لا ينظر إلى الإنسان على أساس أن واقعه 
هو هذا الجسد فحسبء وإنا واقعه الإنساني الأصيل هوروحه ذلك 
الروح الذي جوهره القدس والعلم والطهارة- فهو يدرك بوضوح كون 
التوحيد النظري علاوة على انه يشكل القاعدة للتوحيد العملى» فهو 
بذاته كمال نفسيء بل هو ارفع الكالوات النشس؟سعييت شرت 
الانسان من الحقيقة ويرفعه نحو الله ومنحه الكمال: 

« إليه يصعد الكلم الطيب والعمل الصالح يرفعه» . (فاطر/ )٠١‏ 

ولا تتحقق إنسانية الإنسان إلا بعد معرفة الله معرفة حقيقية» لأن 
معرفة الإنسان ليست منفصلة عنه» وإإفا هي أرفع وأثمن شيء في 
وجوده. فبمقدار ما يعرف الانسان من الوحود ونظامه ومبدثه فإد 
إنسانيته -التي نصفها العلم والمعرفة ‏ تتحقق بنفس ذلك المقدار, 

والإسلام يرى -وخاصة المذهب الشيعي ‏ أنه لا شك ولا ترديد 
في كون ادراك المعارف الإلهية؛ بغض النظر عن الآثار العملية 
والاجتماعية المترتبة عليه هو بنفسه هدف وغاية للإنسانية. 

ونبدأ بعد ذلك بتوضيح التوحيد العملي : 

فالتوحيد العملي او التوحيد ثي العبادة يعنى الإتحجاه بالعبادة لله 
الواحد. 

وبعبارة اخرى: هو الوحدة في انجاه عبادة الحق. 

وسوف نذكر فيا بعد أن للعبادة -من وجهة نظر الإسلام مراتب 


كع 


ودرجات. و أوضح مراتها هو أداء مراسم التقديس والتنزيه» التي 
إن أديت لغيرالله فهي خروج ا من دائرة التوحيد ومن حدود 
الاسلام, 

ولكن العبادة لا تتنحصر_من وجهة نظر الاسلام في هذه الدرجة 
فحسبء وإفا اتخاذ أيٌّ اتجاه بحيث يعتير نموذجا وقبلة معنوية هو 
عبادة أنضا: 

فالشخص الذي يتخذ هواه النفسى اتحاهاً له ومثالاً وقبلة 
معنويه فهو يعبده: 1 

« أرأيت من اد إلهه هواه» . ( الفرقات/ 48 ) 

وكذلك الطاعة لأوامر شخص لم يأمر الله بطاعته فهي عبادة 


« إتخذوا أحبارهم و رهبانهم أرباباً من دون الله» . ( التوبة/ )١‏ 

« ولا يتخذ بعضنا بعضأ أرباباً من دون الله» . (العمران/514) 

وعلى هذا فالتوحيد العملى أو التوحيد في العبادة يعني طاعة الله 
وحده, والإتجاه إليه في بركنه ادر الناقه قإنة بووقالا لواحا 
والإعراض عن كل مطاع آخر وعن أية جهة أخرى وقبلة أخرى 
ومثال اخر. 

وهذا يعني أن يكون كل أنعطاف للهء وكل أستقامة لله 
وكل خدمة لله » فنحن من أجل الله نحيا» ومن أجله نفوتء كما قال 
إبراهم : 

«إني وجهت وجهى للذي فطر السماوات والأرض حنيفاً وما 
أنا من المشركين» . ( الأنعام/ .5/) 

«قل إن صلاتي ونسكي ومحياي ومماتي لله رب العالمين» لا 
شريك له و بذلك أمرت وأنا أول المسلمين». ( الأنعام/ 7177 )١‏ 


لا 


إن توحيد ابراهم (ع) هذا توحيد عملي . 

والكلمة الطيبة: 

« لا إله إلا الله» , 

ناظرة قبل كل شيء إلى التوحيد العملي» وهي تعني أن غير 
الله ليس مستحقا للعيادة. ْ 


الانسان والوصول الى التوحيد 
في العالم النفسيء وفي الاتجاه التكاملي الإنساني, مم ف 
وصول المجتمع الانساني؛ إلى الوحدة والانسجام في نظام اجتماعي 
متكامل . وف مقابل هذا حاض في موضوع تفتيت شخصية الفرد 
الإنساني بين اقطاب مختلفة بحيث تتقطع حقيقة وجوده إلى اقسام غير 
' - [])|اى +-ما 506 زلا اء: أن | ب على 
وطبقات متضادة ومتناقضة وغير منسحمه. 

ولقد اجتذبت هذه المواضيع الفكر الإنسانى وجعلته يتساءل: 

ماذا نفعل لتصل ا الإنسانية إلى الوحدة من الناحيه 
النفسيةع وليتحركة | مع يي الامماه الإنسانى التكاملى . 

5 هل! الما ل توحد 9 نظريات: 

الماديةع والمثاليةع والواقعية. 


١‏ النظرية المادية 
, تفكر هذه النظرية بغير المادة: وا ننسب مه أصالة لمرو . 


٠-7 
0 6 انها مقت 17 الإنساني م: عبد‎ 0 
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هنه العلاقة الخاصة للإنسان بالأشياء هي التي تفتت الفرد 
ان 
ساني روحياً: ونظم جتمع الإنسانى م 2 حيث العلاوات, 


فالونسات اجتماعي بالطبع: وقد عا ل مند فججر التاريخ بصورة 


5-5 1 - مر اء و كن 
اجتماعية: وم تحن ررالأرم ١‏ حينذاك موحودد : اوه يكى: انساك ذلثك 


مذ نن 
لفت ا 0 كان يمحس مضمون «نحن» وم يكن يعرف 
وحوده الفردي ع نأ كاب ندرك وحودد الجماعى. فالامه كانت أللاما 


ع 9 2 
٠. 200 . . 82 8 ١‏ :. 1 هه 
: يكن بعيدٌ لنفسه ووحدانه كان وحدانا جماعيا وليس وحدانا 
٠ ٠. ٠. 0#‏ 6 > مهم 59 


- اذ بل - 


العويه احا نه نوبي يرود ركو الاي نال من انه عطق 
اكتشف الزراعة وأصبح من الممكن إنتاج فائنض عن الحاجة. وبدأ 
0 الجماعي: وظهر في اجتمع تمتع فئْهَ بكل ميزات الحياة دون 
أن تساهم في العمل. وقد أنجر هذا إلى الملكية الخاصة. 
وق بسك لكي اللاامة أر عه الالو الفووة داف 0 
الإنتاج من قبيل الماء والأرض, ووسائل الإنتاج من قبيل البقر 
والحديد بفئة ة معينة نحطم الروح الجماعية: وفسمت اجتمع الذي 
كان واحداً إلى قسمين: قسم منه بمتص الربح» وقسم اك 
وكادح ودافع للربح. وامجتمع الذي كان يعيش بشكل «نحن» , 
أصبح يعيش بصورة « الات . و امتنين الإنسات عند ظهور الملكية 
ومن أعماق ذاته احعينا عن حقيقته التي ليست شيدًا سوى إاحساسه 


:. 


الاجتماعى وشعوره بأنه عين الناس الآخرين. وبدلاً من أن يشعر 
بأنه « انسان»؛ أصبح يشعر بأنه «مالك »ع فأصبح غرييا عن ذاته 
ونقصت بذلك حقيقته. 

وليس أمامنا سوى سبيل واحدة نستطيع بها تحطيم هذا القيدء 
وإذابة هذا التعلّق ليعود الإنسان إلى وحدته الأخلاقية وصحته 
النفسية» وليظفر باتحاده وسلامته الإجتماعية. وجبرية التاريخ 
تتحرك نحو هذا الإتحاد وتلك الوحدة. 

فالملكيات التي حولت الوحدة الإنسانية إلى الكثرة والجمع إلى 
الفرقة, مثل «مثلثات الجدار»* التى ذكرها مولوي في شعره حيث 
نقك نور الشمس الواحد البسيط إلى أقسام متعددة فتصبح منشأ 
الظلال المتنوعة. ويشير مولوي في هذا الشعر إلى حقيقة عرفانية وهي 
ظهور الكثرة من الوحدة ثم عودة الكثرة إلى الوحدة. ولكن فالتخال 
مكن -ببعض التحريف والتأويل- أن يُعَدَ مثالا للنظرية الماركسية. 
يقول مولوي: 

« كنا جميعاً جوهراً بسيطاً واحدأ» . 

«ولم يكن فينا رفيع ولا وضيع وإنما كنا جميعائي مستوى 
واحد.» . 

«وكنا حوهراً واحدا مثل القفدسن). 

«لا تعقيد فيه» وحقيقتنا كانت صافية مثل الماء» . 

«ولما تصور هذا النور اللطيف») . 


(5) كان اغلب الناس في هذه البلاد يقيمون جدارا على حافة السطح في البيوت 
ليحول دون رؤية من في السطح لمن في خخارجه. و كانوا يرتبون الأجر الذي يعلو الجدار 
بشكل مثلثات متراصة واقفة على قواعدها ورؤوسها الى اعلى . 

« المترجم» 


0 اصبح متعدداً مثل ظلال ««مثلثات الجدار». 
« حطموا هذه «المثلثات» بالمنحنيق» . 
«لتزول كل التفرقات من هذا ا مجتمع ». 


ب النظرية الثالية 

تتم هذه النظرية بالروح وأعماق الانسان وعلاقته بنفسه 
فحسبء وتعد هذه العلاقة هى الأصل والاساسء وتقول هذه 
النظرية؛«سيجيع أن التفثن والإضافة متعات مق الحدة وجنات 
الكثرة» ويفرقان الجمع» ويدفعان الفرد نحو الانقسام الروحي, 
وا مجتمع نحو الانقسام إلى فئات متصارعة, ولكنه يجب الالتفات إلى 
أن المسبب للإنقسام والتفرقة إنها هو« المضاف إليه» وليس هو 
« المضاف) . 

ف «الملضاف) قد قطع بيد«المضاف اليه», وليس «المضاف 
اليه» قد قطع بيد « المضاف») . 

فاضافة وتعلق الاشياء من قبيل المال والنساء والمركز 
الاجتماعي والوظيفة إلى الإنسان لم يكن هو السبب في تفتيت 
الروح الانساني ولا في تحطم المجتمع البشريء وإفا إضافة وتعلق 
قلب الإنسان وأعماقه بالأشياء هى التى سببت التفرقات 
والاشماناشاوعوة اسان عق لم 0 

ف «الملكية» لم تفصل الإنسان عن نفسه وعن مجتمعه, وإنها 
صيرورة الإنسات ملوكاً» هى التى فصلته عنها . 

فاللق تفتقى أخلافنا:واجتماعا لين هر 

«مالي» ولا « زوجتي» ولا «مركزي» ولا « وظيفتي» . 

وإنا الذي يفتّتني هو: 
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«أنا العابد للمال» و «أنا المأخوذ بالعلاقة الجنسية» و«أنا 
المغرم بالوظيفة أو المركز الاجتماعي» ... الخ. 

وهذا فليست هناك ضرورة تقضي بقطع علاقة الأشياء 
بالإنسان ونتحويل كل «أنا» الى «نحن», وإِنما الضروري هو قطع 
تعلق الإنسان بهذه الأشياء. 

حرّروا الإنسان من قيود الأشياء ليعود مرة أخرى إلى واقعه» 
والنها حاجة إل رين الأشياء فرج قود االانينان: 

إمنحوا الإنسان الحرية المعنوية. 

ماذا ربحنا نحن من تحرير الأشياء؟ 

أعطوا الحرية والاشتراكية والوحدة للإنسان وليس «للشيءع» . 

والعامل الذي يوحد الأخلاق والمجتمع الإنساني هومن نوع 
العوامل التربوية والتعليمية وخاصة التربية المعنوية» وليس هومن 
نوع العوامل الاقتصادية. 

والتكامل الداخلي للإنسان هو عامل توحيده» وليس هو النقص 
الخارخى, ْ 

فلكي نود الإنسان لاب أن نعطيه «المعنى» لا أن نسلب منه 
« المادة» . 

والإنسان في بدئه حيوان ثم يصبح إنساناء فهو حيوان بالطبع؛ 
إنسان بالاكتساب. 

والإنسان لا يمسك بإنسانية التي توجد فيه بالقوة والفطرة إلا في 
ظل الإمان» وبتأثير العوامل التربوية الصحيحة. 

ومادام الإنسات لم يظفر بإنسانيته في ظل العوامل التربوية فإنه 
يبق ذلك الهيوان بالطبع؛ ولا يمكن حينئذ توحيد الأرواح والنفوس 
في مثل هذه الظروف. 
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«لا يوجد الاتحاد في الروح الحيواني 
ولا تتعب نفسك في البحث عن الاتحاد في خليط المواء 
فالحيوان إذا تغنّى منه فرد فان ذلك لن يؤثر ني حركة الفرد 
الآخر. 
إذا أثقل حملٌ كاهل فرد منهم فإن الآخرلن يحسّ بهذا الثقل 
بل أكثر من هذا فأحدهم يفرح عند موت الآخر. 
ويأكل قلبه الحسد عندما يرى الآخر منتعشا 
فأرواح الذئاب والكلاب منفصلة عن بعضها 
والأرواح المتتحدة هي أرواح أسود الله 
فالمؤمنون منفصلون ولكن إماهم واحد 
وأجسامهم متعددة لكن روحهم واحد 
فبالإضافة إلى الفهم والروح الموجودين بي الحمار والبقرة 
فإن الإنسان يتمتع بعقل وروح متميزين 
فإذا كانت عشرة مصابيح في مكان واحد 
و كل واحد منها بصورة معينة 
فإننا لا نستطيع أن نجعل فرقا بين نور كل منها 
ولا ييق شك لدينا إذا دققنا في ذلك 
أطلب المعنى من القرات قل 
لا نفرق بين احاد الرسل 
ولوعددت منة تفاحة ومنة رمانة 
فإنها تظهر مئة ولكنها عند العصر تصبح عصيراً واحداً 
ففي المعاني لا يوجد الانقسام ولا الاعداد 
وف المعانى لا توجد التجزئة ولا الافراد» . 
وأعتيار المادة عامل وحدة الإنسان وتفريقه» حيث يقال بجمعها 


يوك 


يجتمع الإنسان وبتفريقها يتفرق» بتقسيمها يتقسم الإنساك وبوحدتها 
يتوحد. فشخصية الإنسان الأخلاقية والاجتماعية تابعة للوضع 
الاقتصادي والإنتاجي , وهي طفيلية عليه. 

هذا التصور ناشى من عدم المعرفة للانسات ومن عدم الإمات 
بأصالة الإنسان وقوة عقله وإرادته. 

وبالاضافة إلى هذا فان قطع اخمتصاص الأشياء بالإنسان ليس 
ممكناء فلوفرضنا أنه قد طبّق في ا مال والشروة؛ اذا نصنع في حالة 
الزوجة و الولد و العائلة؟ 

أيستطاع في هذا المجال اقتراح الاشتراكية والقول بالشيوعية 
الجنسية؟ 

إذا كانت تمكنة فلا ذا تمسكت الدول التى ألغت الملكية 
الخاصة منذ سنين متطاولة بنظام العائلة؟ ْ 

ولو فرضنا ان نظام العائلة الفطري والخاص أيضا يمكن تحويله إلى 
نظام اشتراكي » اذا نصنع بالمراكز الاجتماعية والوظائف والفخر؟ 

أمكن تقسيم هذه بالسوية أيضا؟ 

وماذا نصنع بالاستعدادات الجسمية للافرادء والاستعدادات 
الروحية والعقلية التي يتمتعون بها؟ 

إن هذه الخصائص جزء لا ينفك من وجود كل فرد ولا يمكن 
فصلها عنه؛ ولا يمكن توزيعها بين الجميع بالسوية. 


ج النظرية الواقعية 

تعتقد هذه النظرية أن الذي يشتت الإنسان فردياً وآجتماعيّاً نما 
هو تعلق الإنسان بالأشياء وليس تعلق الأشياء بالإنسان. وتعتير هذا 
التعلق هو العامل الاساسي للتفرقة الإنسانية. 
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فالذي يجعل الإنسان أسيراً هو« كونه مملوكا» وليس « كونه 
مالكا», ومن هنا ينسب الدور الاساسي للتربية و التعلبم» والثورة 
والفكرء والابمان والعقيدة, والحرية المعنوية. 

ولكنها تعتقد أن الإنسان ليس مادة محضة» وليس روحا خالصا 
أيضا. فالمعاش والمعاد توأمان. 

وكل من الروح والجسم يؤثران في بعضها تأثيراً متبادلاً. 

وف الوقت الذي يجب فيه النضال ضد عوامل التفرقة في المجالات 
الروحية والنفسية في ظل التوحيد في العبادة والحرص على الحق, فانه 
لابدّ من مقاومة عوامل الترجيح الظالم واللاعدالة والهرمان والكبت 
والطواغيت ١‏ ربوبية» غير الله . 

والاسلام يبارك هذا الرأي. وعندما ظهر الاسلام فانه بدأ في 
وقت واحد بتغييرين و ثورتين وحركتين. 

فلم يقل الاسلام حطموا كل ترجيحء و أمحوا الملكية حتى تستقيم 
كل الأمور بنفسها ذاتيا. ولم يقل أصلحوا أعماقكم وأتركوا الظواهر, 
أو أصلحوا أخلاقكم وامحتمع يستقيم بنفسه ذاتيا. 

ونيا نادى الإسلام بالتوحيد الروحي والنفسي في ظل الإمان 
باللّه وعبادة الواحد الذي لا شريك له, وفي الوقت نفسه أطلق نداء 
التوحيد الاجتماعى بواسطة الجهاد والنضال ضد اللامساواة 
الإجتماعية . 1 

وتتألق هذه الآية الكريمة كالنجم في سماء التوحيد الإنساني, 
وهي نفس الآية التي خاطب بها الرسول الكريم (ص) رؤساء 
الدول المعاصرين له في رسائله. وهي توضح النظرة الواقعية و امحيطة 
للوسلام: 

«قل يا أهل الكتاب تعالوا إلى كلمة سواءٍ بيننا وبينكم أل تيد 


هه 


إلا الله ولا نشرك به شيئاً» . ( آل عمران/54) 

تعالوا الى كلمة واحدة, الى حقيقة واحدة تكون سواء بالنسية الينا 
جميعاء فلا امتياز لنا عليكم, ولا امتياز لكم عليناء وهذه الحقيقة 
هى أن نعبد الله وحده. 

قال هنا تتحدث الآية عن منح الوحدة للإنسان عن طريق الإممان 

الواحد, والإنجاه الواحد, والقبلة الواحدة؛ والمثال الواحد ؛ للوصول 
إلى الهرية المعنوية. 

ثم يقول تعالى: 

«ولا يتخذ بعضنا بعضاً ارباياً من دوك الله » . 

فبعض الناس يتخذ البعض الآخر « أربابا» , مع أن « الربو بية» 
لله وحده. إذن لا ينبغى لنا أن نتفرق بين أرباب وعبوديات متعددة. 

تعالوا لنقطع هذه العلاقات الإجتماعية المنحرفة» والعي تؤدي 
إلى هذه الترجيحات الظالمة. 

وحيرة الخلافة الإسلامية في زمان عثمان؛ وتسلط النظام 
الطبقي الجاهلي, ثم ثورة الناس وقتل عثمان» دفعت الأمة لمبايعة 
علي (ع): وأضطر الإمام .مع انه يكره قبول الخنلافة ‏ للموافقة 
وذلك عملا بالمسؤولية الشرعية. 

ويبين الإمام (ع) نفوره الشخصي ومسؤوليته الشرعية بقوله: 

«لولا حضور الحاضرء وقيام الحجة بوجود الناصر, وما أخذ الله 
على العلماء أن لا يقاروا على كِظلّة ظالم ولا سغب مظلوم ؛ لألقيت 
حبلها على غارهاء ولسقيت آخرها بكأس أوها» . 

أي لولا حضور الناس وإعلانهم النصرة حيث تمت الحجة عليّ؛ 


(1) نبج البلاغة- الخطبة الشقشقية ( الخطبة الرابعة) . 
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ولولا عهدالله مع العلياء أن يقفوا إلى جانب الحق حين ينقسم الناس 
إلى فئتدن: فئة ثرية قد أُنَخِمَتٌ بالثراء وفئة جائعة محرومة. لولا هذه 
كلها لأعرضت عن اللذلافة» ولأشحت بوجهي عنها. 

ونحن نعلم جميعاً أن علي (ع) قد جعل عملين اثنين على رأس 
قائمته الإصلاحية بمجرد تحمله المسؤولية: 

أحدهما : النصاشح لإصلاح أرواح الناس وأخلاقهم وتوضيح 
المعارف الإلهية؛ ونموذج هذا العمل هو نهج البلاغة. 

والثاني : هو النضال ضد الترجيحات الاجتماعية؛ الظاللمة؛ ولم 
يقتصر على (ع) على الإصلاح الداخلي ومنح الحرية العنوية؛ ولم 
يكتف أيضا بالإصلاحات الاجتماعية فقط. وإما قام بالإصلاح في 
هنين امجالين معا. 

أجل هذا هو منهج الاسلام. 

ولهذا حمل الاسلام في يد؛ المنطق ومنهج التربية والتعليم في 
طريق الوحدة الفردية والاجتماعية للإنسان في عبادته لله » وحمل في 
اليد الأخرى السكين لقطع العلاقات الظالمة للإنسان» ولإذابة 
الطبقات الاجتماعية» ولتحطم الطواغيت. 

فالمجتمع الاسلامي اللاطبقي يعني المجتمع الذي يخلومن 
الترجيح الظالم, وامجتمع الذي يخلومن امحرومين, وهو الذي لا 
طواغيت فيه ولا ظلم» وهو مجتمع العدالة الاجتماعية. 

وهذا لا يعني أنه امجتمع الذي لا أختلاف فيه. لأن عدم 
الاختلاف هو بنفسه لون من ألوان الظلم واللاعدالة. 

وهناك فرق كبير بين الاختلاف والترجيح الظالم. وفي العالم 
التكويني يوجد الاختلاف, وهذه الاختلافات هي التي تمنح 
الجمال للعالم» وتعطيه التنوع والتقدم والتكامل» ولكنه لا يوجد في 


لان 


العالم التكويني ترجيح ظالم والمدينة الاسلامية الفاضلة مدينة ضد 
الترجيح الظالم وليست ضد الاختلاف. 

و امجتمع الاسلامي مجتمع المساواة والأخوة والعدالة. ولكنه 
ليس المساواة السلبية وإفا المساواة الإيجابية. والمساواة السلبية تعني 
سلب الأفراد ميزاتهم الطبيعية والاكتسابية لتتم المساواة. أمّا المساواة 
الإيجابية فهى تعنى إيحاد الفرص التكافئة لعامة الناس» وتوقف 
ميكعسياك كل 506 ذاته» وسلب كل الامتيازات الموهومة 
والظالمة. 

والمساواة السلبية من قبيل تلك المساواة التي تتقل في القتصص 
عن جبّار كان يعيش في الجسبال ويضيّف كل عابر سبيل مر ني هذا 
المكان, وعندما يحين وقت النوم فان الضيف لابدٌ أن ينام على سرير 
خاص» ويأخذ غلمان هذا المضيف الضيف المسكين الى هذا السرير 
ويرغمونه على النوم عليه فان كان الضيف مساويا للسرير لا اقصر 
منه ولا اطول فإنه يسمح له بالنوم عليه. والويل للضيف السيى 
الحظ الذي لا يساوي طول السريرء فان كان الضيف أطول من 
السرير فاك الغلمان يساوونه مع السرير بواسطة المنشار من ناحية 
الراس أو من ناحية القد مين, وان كان اقصرمنه فانهم بمطونه من 
الطرفين حتى يساو يه» و النتيجة حينئذ معلومة. 

ما المساواة الإيجابية فهي من قبيل حياد معلم رؤوف عطوف 
ينظر إلى طلابه جميعا بعين واحدة. فعندما تتساوى أجوبة الطلاب فانه 
منحهم درجات متساوية وعندما مختلف أجو بهم فانه يعطي كلا 
منهم ما يستحقه. 

واجتمع الاسلامي مجتمع طبيعي» وهو ليس حتمعا يؤمن 
بالترجيح الظالم ولا مجتمعا يؤمن بالمساواة السلبية. وشعار الاسلام 
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هو: «العمل من كل فرد بمقدار استعداده. واستحقاق كل فرد بمقدار 
عمله)) ., 

أمَا امجتمع الذي يؤمن بالترجيح فهوالمجتمع الذي تقوم فيه 
العلاقات الإنسانية على أساس الاستعباد والاستثمار. وتوجد فيه فنة 
تمتص الأرباح وتعيش بأتعاب الافراد الآخرين و كدحهم. 

أمَا امجتمع الطبيعي فهو يدين هذه العملية» ويرفض أن يعيش 
فرد على حساب الأفراد الآخرين. وتكون فيه العلاقة بين أفراد 
الإنسات هى علاقة « التسخير المتبادل» . 

والجميع فيه أحرار ويحاولون في حدود إمكانياتهم واستعداداتهم أن 
يخدم كل منهم الآخرين. فالاستخدام المتبادل موجود بينهم ... 

وما كان الاختلاف الطبيعي بين الأفراد موجوداً فن الواضحم أن 
كل قوة واستعداد أكبر, يجذب نحوه القوى بصورة أعظم. فثلا إذا 
كان هناك إنسان ملك أستعداداً علمياً أكر فانه يجذب نوه 
الباحثين العلميين ويسخرهم لأهدافه. والشخص المزود بالاستعدادات 
الفنية يرغم الآخرين على السركة في أتجاه فكره وأبتكاراته فيحقق 
اهدافه . 

ولهذا فإن القران ينفي «الربوبية» و«المربوبية» في المجتمع 
ولكنه مع ذلك يعترف بواقع الاخختلاف الطبيعي والدرجات 
المشفاوتة في الاستعدادات من حيث التكوين, ويؤيد « التسخير 
المتبادل» . 

يقول الله تعالى في سورة الزخرف» الآية (م): 

«أهم يفسموك رحمة ربك ؟ نحن قسمنا بينهم معيشتهم في الحياة 
الدنيا ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات ليتخذ بعضهم بعضا شخرياً 
ورحمة ربك خير مما يجمعون» . 
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فهذه الآية تتساءل: 

أهم يقسمون رمة ربك ؟ 

ولف بالرحمة هنا النبوة» ومعناها: أهم يستطيعون أن يذلعوا 
التبوة على من يحبوك ويسلبوها ممن يريدود؟ 

كلا عن اللثين سينا نج معيفتي المادية بيت يكون 
بعضهم مسخرا للبعض الآخر. ثم يعقب على هذا بأن رحمة ربك 
وهي النبوة خير من كل ما يجمعوت. 

والملاحظة التى يمكن استنباطها من هذه الآية الكرئة هي أن 
اختلاف الميزات القت ليس من طرف واحدى أي إن الناس 
ليسوا فئتين: فئة تمتلك الميزات الطبيعية وأخرى تفتقر إليها. ولو 
كان الامر كذلك لكانت هناك طبقة «مسخرة» ( بكسر الخاء) 
بصفة مطلقة وأخرى «مسخْرة» (بفتح الخاء) بصورة دائمة. ولو كان 
كذلك لعبّرعنه بقوله: «ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات 
ليتخذوهم سخريا» . 

وهذ! يعني أن الجميع مزوّدون بالميزات فعلى الجميع أن يسخر 
بعضهم البعض الآخر. 

وبعبارة أخرى فإن الميزات من الطرفين والتسخر أيضا من 
الطرفين . 

واللاحظة الثانية تتعلق بكلمة «سخريا»: هى أن هذه الكلمة 
حافت هنا بطم الك ونال الل تنود رون 

وقد وردت الكلمة نفسها في ايتين أخريين من القرآن الكريم 
ولكنها بكسر السين. فقد جاء في الآية )١1١١(‏ من سورة « المؤمنون» 
خطاباً لأهل جهنم من الذين آذوا المؤمنين قوله تعالى: 

«فاتخذ تموهم سخرياً حتى أنسوكم ذكري وكتتم مهم 
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تضحكون) . 

والأخرى هي الآية (*7) من سورة «(ص) بلسان أهل جهنم 

«دما لنا لا نرى رجالاً كنا نعدّهم من الا شران أتخذناهم 00 
ام زاغت عنهم الأبصار» . 

فالقرائن والتفاسير ممًا أطلعت عليه (من قبيل مجمع البيان: 
والكشاف, وتفسير الامام» والبيضاويء و روح البيان» والصافي, 
والميزان) تجبمع على أن « سخريا» في هاتين الآيتين هي بكسر 
السين» ومعناها حينئّذ هو« الإستهزاء» : ويوجد فقط في مجمع البيان 
قول لم يُعتنَ به فسّر هذه الكلمة هنا بمعنى « العبودية» . 

وقال بعضهم: في أيٍّ مورد جاءت هذه الكلمة بكسر السين 
فهي بمعنى الإستهزاء» وني أيٍّ مورد جاءت بضم السين فهي ممعنى 
التسخير. 

وكحاوك: الاك أن تدرفة ما هو ههب :رز التسحر وما كو هف 
« المسخر» ؟ 

فقد جاءت هاتان الكلمتان في القران كثيراً ومعناهما هو «أخذ 
الآأمر» و«المؤتمر» . 

وورد في القران ذكر تسخير القمر والشمس والليل والهار 
والبحر والأهار والجبال (للنبي داوود) والرياح (لسليمان) وما في 
السماوات وما ني الأرضء كلها مسخرات للإنسان ومن الواضح أن 
الملقصود هنا هوكون هذه الأشياء قد خلقت ليستغلّها الإنسان ويستفيد 
منها . 

ويدور الحديث في كل هذه الآيات عن تسخرر هذه الأشياء 
للإنسان وليس عن تسخير الإنسان لمذه الأشياء. 

أمَا في الآية التي هي موضوع حديثنا ؛ فالكلام عن تسخير 
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الإنسات للإنسات بصورة التسخير ذي الطرفين. 

وله تتضمن كلمة « التسخير» معى ال كراه ولا معى الإحبار. 
وتلا * العاشق مسر المشوقة والمتعلم مسخرلمعلمه» والناس العأديون 
مسخرون عادة للأبطال» ولكلهم ليسوا محبورين. وهذا فرّق الحكاء 
المسلموك وبوعي بين أصطلاح «الفاعلية بالتسخير» وأصطلاح 
« الفاعلية بال حبار» . ومن الجدييين انه ف كل إحبار يوجد تسحخار 
ولكنه ليس في كل تسخر حتا يوجد إجبار. 

وليس من شك في أن معنى هذه الكلمة في القراث هوما ذكرنا. 
القرآن لتفهم هذه الحقيقة الرائعة في تكوين الخلقة بحيث تكون فاعلية 
القوى الطبيعيه من نوع الفاعلية التسخيرية وليست الحبرية ولا 
التفويضية؟ 

أم أن هذا الاصطلاح كان رائجاً قبل القرآن الكريم؟ 

ومن هنا يعلم ان تفسير بعض كتب اللغة من قبيل «المنجد» 
لكلمة التسخير بأنها التكليف بدون أجرة إِنَما هو تفسير خطأ تماما. 

فهولاء اللغويون قصروا هذه الكلمة على موصوع الروايط 
الاجتماعية والاختيارية للانسان, وحمّلوها معنى الإجبار و الإ كراه. 
بينا آستعملها القرآن الكرم في مورد الروابط التكوينية دون أن يقحم 
فبها معنى الإجبار وال كراه. 

وتوضح هله الآية العلاقة التكوينية بين أفراد الإنسان في الحياة 
الاحتماعية فتقول: 

«إنها علاقة تسخير الكل للكلٌ» . 

ونستطيع أن نقول إنها من أهم الآيات التى توضح الفلسفة 
الإاجتماعية للوسلام . 
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وما أروع تفسير البيضاوي هذه الآية, وقد تبعه في ذلك العلامة 
الفيض في تفسير الصافي حيث يقول: 

[ إن معنى جملة «ليتخذ بعضهم بعضاً سخرياً» هو أن كلا منهم 
يستفيد من الآخرفي سدّ أحتياجاته, ولهذا تظهر بينم الألفة وتعلق 
أحدهم بالآخر فتنتظم بهذا أمور العالم] . 

وجاء في الحديث أن معنى هذه الاية هو اننا خلقنا الجميع بحديث 
يحتاج بعضهم إلى البعض الآخر. 

فعلاقة التسخير تقتضى أرتباط الحاجات الطبيعية لأفراد 
الإنسان» وتقتضي أيضا 9 الجتمع غير خمارج عن ميدان السباق 
الحر. وهذا يخالف العلاقة الجبرية. 

والحياة الاجتماعية الحيوانية تقوم على أساس العلاقة الجبرية. 
وهذا تختلف الحياة الاجتماعية للانسان عن الحياة الاجتماعية لزنبور 
العسل أو الأرضة, لان المياة الاجتماعية لهذه الحيوانات تسيطر عليها 
الجبرية» وحياتها ليست ساحة للسباق, وليست لها قابلية الارتفاع 
ولا قابلية الانخفاض. أمَا الإنسان ففي الوقت الذي يعيش حياة 
اجتماعية فهو يتمتع بحرية واسعة. 

وتوفر الحياة الاجتماعية للإنسان ساحة للسباق لكي يتقدم 
ويتكامل» والقيود التي تحدٌ من الحرية الفردية في مسير التكامل 
تقف مانعاً في طريق أستغلال كل الاستعدادات الإنسانية. 

فالإنسان الذي تربيه النظرية المادية يخرج عاجزأ عن التحليق 
لأنه لم يصل إلى حريته الداخلية. كل ما هناك فقد قطعت تعلقاته 
الخارجية» واصبح مثل الطير الذي فك عنه القيد والحبس ولكنه لا 
يستطيع ان يحلق لانه يفتقد الجناح الذي يطير به. أمَا الإنسان الذي 
تربيه النظرية المثالية فهو حرٌ من الداخل ولكنه مقيّد من الخارج» 
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وهو مثل طير لا تنقصه الأجنحة ولكن أقدامه مثقلة بجسم ثقيل 
الوزك. 

وما الانسان الذي تبدعه النظرية الواقعية فهو كطير يتمتع 
بالريش والاجنحة» وقد أزيلت عنه القيود والأغلال التي تفقل 
جسمه, وهذا فهو يستطيع التحليق بحرية تامه. 

ومن مجموع ما قلناه اتضح أن التوحيد العملي الذي هو أعم من 
التوحيد العملي الفردي والاجتماعي- عبارة عن أنسجام الفرد في 
توحيد العبادة لله : ورفض كل لون ارهد ألوان العبادة, من قبيل 
عبادة او وعبادة المال» وعبادة الحاه, وغيرها . وكذلك يعني 
أنسجام امجتمع في طريق توحيد العبادة للحق» ورفض كل طاغوت 
وكل ترجيح ظالم. ومادام الفرد أو اجتمع غير واصل إلى الوحدة فإنه 
لن يظفر بالسعادة. وهذان لا يصلان إلى الوحدة إلا في ظل عبادة 
الحق. 

والقران الكريم يبين في سورة الزمرالآية (؟) ان تمزق وتشتت 
شخصية الإنسان وحيرته تنبع من الشرك » وأن وحدته ووحدة 
آتجاهه في طريق التكامل لا تُضمّن إلا في ظل نظام التوحيد: 

«ضرب الله مثلاً رجلاً فيه شركاء متشاكسون ورجلاً سلما لرجل 
هل يستويان مثلا» . 

فهناك رجل مملوك لعدة أشخاصء يأمره كل منهم بالقوة 
والخشونة. وهناك رجل مستسلم لشخص واحد؛ أيكون هذان 
متماثلين؟ 

والإنسان في ظل الشرك يجذب ني كل لحظة محوجهة من 
الجهات؛ وإلى قطب من الأقطاب مثل ورقة في البحر تقذف بها 
الأمواج في كل ظة إلى جانب. 
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ما 5 النظام التوحيدي فإنه مثل باخرة مزودة بأحهزة ذات دلالة 
محكقة وهى تتحرك حركة منظمة منسجمة وبأمر جهة لا تريد إلا 
الخير. 
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را ا يد 2 


كبا أن التوحيد له درجات فكذلك الشرك له مراتب» ومن 
قياس مراتب التوحيد إلى درجات الشرك نستطيع أن نتعرف على 
التوحيد وعلى الشرك بشكل أفضل بحكم القضية القائلة: «تعرف 
الأشياء بأضدادها» . 

ويشهد التاريخ بأنه كانت هناك ني فجر التاريخ ألوان من 
الشرك في مقابل التوحيد الذي جاء به أنبياء الله ورسله. 


أ الشرك الذاتي 

كانت بعض الأمم تعتقد بأصلين قدمين أزليين مستقلين عن 
بعضها (الثنائية)» أو كانت تعتقد بثلاثة أصول هذه الصفات 
( التغليث) . 

و كانوا يعتبرون العالم مكونا من عدة أقطاب أو عدة مراكز. 

نما هى جذور هذا اللون من التفكير؟ 

ايكون كل لون من ألوان هذا التفكير أنعكاسا للوضع الإجتماعي 
الذي يعيشه أولئك الناس؟ 

أي إن الناس الذين آمنوبأصلن قدمين وأزلين» و أعتقدوا بمحورين 
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رئيسيّين للعالم؛ كان السبب في إمانهم وأعتقادهم ذاك أنهم كانوا 
يعيشون في مجتمع ينقسم إلى قطبين مختلفين. وأن الناس المعتقدين 
بالتثليث كان نظامهم الاجتماعي قائمًا على الانقسام الى ثلاث 
فئئّات. 

وهذا يعني أن النظام الإجتماعي ينعكس بصورة أصل عقائدي 
في عقول الناس . 

وبناء على هذا فإنّ عقيدة التوحيد والإهان بأصل واحد للعالم ما 
جاء على أيدي أنبياء الله؛ لم تكن شائعة إلا في امجتمعات التي كان 
يسودها نظام إجتماعي ذو قطب واحد. 

وتتفرع هذه النظرية من نظرية فلسفية تناولناها بالبحث فيا سبق 
وهى أن العمليات الفكرية والروحية للإنسان» وكل المعنويات من 
قبيل العلم والقانون والفلسفة والدين والفن كل هذه تابعة للأنظمة 
الإجتماعية وخاصة النظام الاقتصادي, وليست لما اصالة بذاتا. 
وقد أجبنا عن هذه النظرية فا سبق . 

ولما كنا من المؤمنين بأصالة الفكر والعقيدة وبالتالي بأصالة 
الإنسانية فإنّنا نرفض هذه النظريات النابعة من بعض أنجاهات علم 
الإإجتماع, والتي تفسر الضولة والتوحيد بالتفسير المتقدم. 

وتوجد هنا مسألة أخرى ينبغي أن لا تختلط بهذا الموضوع. وهذه 
المسألة هي أنه أحياناً يُساء أستغلال نظام عقائدي وديني من قبل 
نظام اجتماعي معيّن, كا كان حال النظام المخاص بمشركي قريش 
حيث أستغلوا عبادة الأصنام لحفظ مصالحهم وأستمرارهم قِ أكل 
الربا. ولكن الفئة الآكلة للربا من قبيل أبي سفيان وأبي جهل 
والوليد بن المغيرة لم تكن تعتقد بهذه الأصنام وإنها كانوا يدافعون عنها 
للإبقاء على النظام الإجتماعي الموجود. واشتد هذا الدفاع عندما 
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أشرق نور الإسلام المبشر بالنظام التوحيدي احارب للاستثمار والريا. 
فهؤلاء العايدونت للأصنام قد شعروا بالخطر يهدد وحجودهم) فاخذوا 
يتعللون معاذير حاربة هذا الدين الجديد, لاه هذه المعاذير حرمة 
وقداسة المعتقدات العامة في ذلك الوقت. وقد اشرق القرات الكرم 
يكثرة الى هذه الملاحظة, وخاصة في قصة موسى و فرعوت. 

ولكن هذا الموضوع -كيا نعلم ‏ غير ذلك الموضوع القائل بأن 
النظام الاقتصادي يشكل البناء التحتي للنظام الفكري والعقائدي) 
وكل نظام فكري وعقائدي إِنَّا هو رد فعل جبري للنظام الاقتصادي 
والاجتماعي . 

والذي يرفضه الأنبياء بشدة هو أن المذاهب الفكرية ليست إلا 
صياغه للرغبات الاجتماعية التي هى بدورها وليدة الظروف 
ساد 00 

وعلى أساس هذه النظرية المادية مئّة بالمئّة تكون أديان التوحيد 
التي جاء بها الأنبياء صياغة للرغبات الاجتماعية ووليدة الحاجات 
الاقتصادية للزمان الذي جاءت فيه؛ أي إن فو وسائل الإنتاج أدّى 
إلى سلسلة من الطلبات الاحتماعية التي كان لابدٌ من صياغتها 
بصورة كر توحيدية. و الأنبياء هم الطليعة» وي الواقع هم ا ميعوثوث 
الذين دون هذه الحاجة الاجتماعية» وهذا هو معنى كون الاقتصاد 
بناء تتياً للفكر والعقيدة» ومن ججبلة الأفكار فكرة التوحيد. 

أمَا القران الكري فلكونه معترفا بالفطرة الإنسانية على أساس أنها 
بعد وجودي للإنسان وهي تستتبع سلسلة من الأفكار والطالب فهو 
يعتير دعوة الأنبياء للتوحيد آستجابة هذه الحاجة الفطرية. ولا يعد أَيٍّ 
شي ءٍ بناء تحتياً سوى فطرة التوحيد العامة للإنسانية. 

وبحكم أعتماده على الفطرة فهو لا يعد الملابسات الطبقية عاملاً 


يه 


جبريا للفكر والعقيدة. 

ما إذا كانت الملابسات الطبقية هي البناء التحتي» وليست 
الفطرةع فإِثّ كل واحدٍ منّا سيتحه بفكره ورغباته وبشكل إجباري 
نحوما يتقضيه موقعه الطبقي» وحينئذ لا يوجد أختيار ولا آنتخاب» 
فلا يستحق عندئذ الفراعنة اللّوم, ولا يستحق مخالفوهم الثناءء لأنَّ 
الإنسان لا » يستحق اللوم ولا الثناء إلا إذا كان يستطيع أن يفعل 
غيرما هو موجود, وأمًا إذا كان عاجزاً عن غير ما هو موجودء كيا في 
سواد ذوي البشرة السوداء, وبياض ذوي البشرة البيضاء» فهو لا 
يستحق اللُوم وهو ليس لاثما للثناء. 

ولكننا نعلم أن الإنسان غير مجبور على التفكير الطبقيء بل 
يستطيع أن يثور على منافعه الطبقية كها ثار موسى(ع) الذي ترتى في 
أحضان النعمة الفرعونية على فرعون و أتجاهه: وهذا بنفسه دليل على 
أن مسألة البناء التحتى والبناء الفوقي ليست إلا خرافة» علاوة على 
أنها تنلاب مزق الإنسان انسانيته. 

ولا يعني هذا أنَّ الوضع المادي والوضع الفكري لا يتبادلان 
التأثير» و أن كلّ واحد منها غريب عن الآخرء وإفا يعني رفض كون 
أحدهما بناءٌ تحتيا والآخر بناءٌ فوقياء وإلا فالقرآن الكريم يقول: 

« إن الإنسان ليطغى أن رآه آستغنئ». (العلق/5: 7) 

ويعترف القرآن بالدور الخاص الذي يقوم به الملأ والمترفون ضد 
الأنبياء والستضعفين المؤيدين طهم, ولكنه يعتبر الفطرة الإنسانية 
الؤهلة للدعوة وللتذكر موجودة عند الجميع. وفي الوقت الذي يتمتع 
الجميع بالقابلية للدعوة بحكم الفطرة فإِنّ أختلاف الفئتين ينحصر في 
كون إحداهما لم تستطع روحياً اجتياز مانع كبير ألا وهو الصتالج 
المادية والامتيازات الجائرة (وهي فئة الملأ والمترفين)» أمّا الأخرى 


قي 


فهي معفاة من هذا المانع وكيا وصفهم سلمان بقوله: «نجا امحفون» . 
بل علاوة علل أنه لا مانع يمنعهم من الاستجابه السليمة لفطرتهم » 
فإنه يوجد امامهم شيء شديد الإغراء وهو التحول من الوضع 
المعيشي الصعب إلى الوضع المعيشي المرفه. ولهذا كان أكثر التابعين 
للانبياء من المستضعفين . 

ولكنه برز دائاً من بين الفئة المترفة حماة للأنبياء أستطاعوا أن 
يرفضوا طبقاتهم ومواقعهم الاجتماعية وينضموا إلى حركة الأنبياء. كما 
أنضم كثيرٌ من المستضعفين إلى صف أعداء الأنبياء متأثرين بسلسلة 
من العادات والتلقينات والدوافع العشامرية. ولم يعتير القران دفاع 
أبي سفيان والفراعنة عن نظام الشرك » وتحريكهم الناس ضد 
الأنبياء؛ منبعثاً من موقعهم الطبقيء ول يوافق القرآن على أنهم لا 
يستطيعون التفكير إلا في رغباتهم الاجتماعية المتبلورة في عقائدهم . 

وإنا أعتبر القرآن هؤلاء أصحاب حيلة ومكر, ففي الوقت الذي 
يدركون الحقيقة بفطرتهم التي منحها الله لهم فإنهم ينكرونها: 

« وجحدوا بها واستيقتتها أنفسهم » ٠‏ (الغل/1 00١‏ 

فكفرهم هو جحود, أي إنكارٌ باللسان وإقرار بالقلب» وبعبارة 
اخرى فان انكارهم هذا هو لون من ألوان الثورة ضد الوجدان. 

ومن الأخطاء الكبيرة أن البعض قد تخيل أن القرآن يوافق على 
الفكرة الماركسية والمادية التاريخية. وسوف نتناول هذا الموضوع مفصلا 
في حلقة أخرى من الرؤية الكونية للإسلام والتي هي بعنوان «الجتمع 
والتاريخ» . وسوف نثبت هناك أن هذه النظرية لا تنطبق على 
الحقائق العينية التاريخية» ولا يمكن الدفاع عنها من وجهة النظر العلمية. 

وعلى أية حال فإن الاعتقاد بعدّة مبادئ هو شرك في الذات 
ومناقض للتوحيد الذاتي . 


يف 


وني مقابل هذه الفئة يقيم القران برهان القانع فيقول: 

«لو كان فها آهة إلا الله لفسدتا»" . 

والاعتقاد بمثل هذا يسبب الخروج من أهل التوحيد ومن دائرة 
الإسلام, لأن الاسلام يرفض أيٍّ لون من ألوان الشرك الذاتي. 


ب الشرك في الالقية 

وهناك بعض الأمم تعد الله ذاتاً لا مثيل لها ولا نظيرء ويعتبرونه 
الأصل الوحيد للكونء ولكنهم يقولون إن بعض الخلوقات شريكة له 
في النالقية» فثلاً يقولون إن «الشرور» لم يخلقها الله وإنما هي قد 
أوجدتٌ بواسطة بعض مخلوقاته”. وهذا اللّون من الشرك هو شرك في 
الخالقية والفاعلية» ومناقض للتوحيد في الأفعال» والإسلام يرفض 
هذا اللّون من الشرك أيضا. 

والشرك في الخالقية بدوره له درجات, فنه الخقى ومنه الجلٍ» 
ولهذا فهولا يعد خروجا من دائرة الاسلام ولا من جملة أهل التوحيد. 


ج- الشرك في الصفات 
هذا الوضوع لدقّته لم يتداول على ألسن عامة الناس» بل اقتصر 
بحثه على بعض العلاء الذين تَصّصوا في هذه المواضيع ولكنهم لم 


(/) الأنبياء/ ؟؟. وقد أوضحنا معنى هنه الآية فيا سبق» ومن أراد توضيحا أكبر 
لبرهان القانع فليرجع إلى المزء الخامس من كتاب «أصول الفلسفة وطريقة معرفة 
الحفيقة» . 

() يطلق أصطلاح «الشرور» على العيوب والنقائص والانحرافات وسوء الحظ 
وكل الحوادث غير المطلوبة. وي كتابنا «العدل الإلهي» يننا قضية انتساب الشرور 


إلى الله سبحانه بصورة مفصلة. 
« المولف))») 


وف 
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والأشخاص لونأ من ألوان الشرك » ففي قصة موسى مع فرعون يعبر 
القران عن فرض أمر فرعون على بني إسرائيل بكلمة «التعبيد» 
وينقل عن السان موسى في. جوابه افرعون: 

0و تلك لعي كم ديا علي أن عبّدت بنى إسرائيل». 
( الشعراء/ 15) 

أي أنمنٌ عليّ أي قد نشأت في منزلك مع أنك قد اتذذت 
بني اسرائيل عبيداً لك © 

ومن الواضح أن بني | سرائيل لم يكونوا يعبدون فرعود. و وانيا 
كانوا فقط نحت سيطرته الجاثرة. وقد 5 القرآن في مكان آخرعن 
لسان فرعون قوله: 

«وإنا فوقهم قاهرون» . ( الأعراف/ر )1١٠‏ 

فهم مقهورون أمامه. وفي مكان آخر ينقل عن لسان فرعوك: 

« وقودهها لنا عابدوث» . ( المومنوث” 4٠‏ ) 

فكنلمة «لنا)») قرينه ينه على عاد قاد العبادة, فلو فرضنا أن 
بسني إسرائيل قد ار إ! على العبادةٌ فهم سوف يعبدوك فرعوك وحده 
وليس كل الفراصنة. 


_- 


0 
اها ال نسي ع الذي قد فرض على 0 إسرائيل دن قبل الفراعنه 
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والأصرح من كل هذا؛ الآية الكريمة التي تعد أهل الإيمان 
بالخلافة إلالهية: 

« وعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفاهم في 
الأرض كما أستخلف الذين من قبلهم ولمكننّ لهم دينهم الذي 
ارتضى لهم وليبدلتّهِم من بعد خوفهم أمنا يعبدونني لا يشركون بي 
شيئا» . (النور/ 0ن) 

والجملة الأخيرة من هذه الآية تنظر إلى صورة أستقرار الذلافة 
الإلهية والحكومة الحقة فأهل الإيمان حينئذ أحرارمن كل إجبار, 
فهم يعبدون الله ولا يشركون به أحداً. ومن هذا يعلم أن القران يطلق 
على الطاعة للأمر لفظ «العبادة», فان كانت الطاعةلله فهي 
عبادةلله» وإن كانت الطاعة لغيرالله فهى شرك بالله. 

زهت الملة تقر لمعت لأن الطاعة للأمر تفكل إخبارى ل تند 
أخلاقنا عبنادة ولكناا من وجهة النقار الاتحتساعة تعد غنافة يفول 
الرسول الكرم: 

«إذا بلغ بنو العاص ثلاثين انمخذوا مال الله دولا و عبادالله خولا 
ودين الله دخا '' 

وهذه إشارة إلى ظلم الأمويين. . ومن البديهى أن الأمويين لم 
يدعوا الناس إلى عبادتهم وم يعتبروهم ملوكين 5 وإما هم قد 
فرضوا على الناني أنفسهمٍ وامعدوا جم. والنبي الكريم بنظرته 
المشقيلية عد هذا لوناً من ألوان الشرك . 


الحدود الفاصلة بن التوحيد والشركٌ 
ما هو الحد الدقيق الفاصل بين التوحيد والشرك (سواء أكان 


(8) فرح ابن اأسئ الحديد لنبج البلاغة, تفسير الخطبة (198), 


ف 


التوحيد و الشرك النظري أو العملي)؟ 

وما هو لون الأفكار التوحيدية وما هو لون أفكار الشرك ؟ 

وما هونوع العمل التوحيدي وما هونوع عمل الشرك ؟ 

أيكون الاعتقاد بموجود غير الله شركا ( الشرك الذاتى) ؟ 

والتوحيد الذاتي يعلنى -حينئذ أن لا نعشقد ا أيٍّ شىء 
مجر رونو كان سسعران أنه ختزقه) 4 وس[ لون مك ألوانا وحدة 
الوجود. 

ومن البديبى أن مخلوق الله هو فعل الله, وفعل الله بنفسه شأن 
من شؤونه ولا يعد الثاني له ولا في مقابله. ومخلوقات الله إفا هي 
تجليات لفيضه العم . والاعتقاد بوجود الخلوق -من حيث هو عخلوق- 
متمم ومكمّل للاعتقاد بالتوحيد وليس هو ضده. 

إذن فالحد الفاصل بين التوحيد و الشرك ليس هو وجود شيىء 
الخو ييه أو عدم هذا الشيء الآخر ولو كان مخلوقه. 1 

أيكون الاعتقاد بدور المخلوقات في التأثير والتأشر في السببية 
والمسببية شركا؟ (الشرك في الذالقية والفاعلية) . 

وهل من لوازم التوحيد الفعلي أن ننكر نظام الأسباب 
والمسبيّات في العالم؟ ثم نؤمن أن أيّ أثر إنما يصدر بصورة مباشرة وبلا 
واسطة من الله سبحانهع وننكر أيٌٍّ دور للأسباب. قثلا لابد من أن 
نعتقد بأن النار ليس لا أي دورني الأحراقء ولا الماء في الإرواءء 
ولا المطر في مو الزرع, ولا الدواء في منح الصحة... وإنَا الله سبحانه 
هو الذي يحرق بشكل مباشرء, ويروي بصورة مباشرة» وينمي الزرع, 
وبمنح الصحة بصورة مباشرة أيضا. 

ووجود هذه العوامل وعدمها سواء. والشيء المتحقق هو أن الله 
قد اعتاد عل أداء هذه الاميووييلة الوسائل. مشلا لو كان هناك 


با 


إنسان قد آعتاد على أن يلبس دائما قبّعته عندما يكتب رسالة» و كاتب 
هذه الرسالة لا يريد أن يكتها بدون هذه القبعة. وحسب هذه 
النظرية فإن وجود هذه التي تسمى بالعوامل والأسباب وعدم 
وجودهاء هومن هذا القبيل. 

واذا اعتقدنا بشىء غير هذا فقد نسبئا لله شريكا أو شركاء في 
القاغلية لإتوهته هنى نظرية الأشاغرة ولديرين): 

وهذه الور ليت صحيحة أيضا. والاعتقاد بوجود اهاوق لا 
يساوي الشرك الذاتى ولا يساوي الاعتقاد برب ثان أو قطب آخر 
في مقابل الله سبحانه» وإفا هو مكل ومتمّم للاعتقاد بالله الواحد. 

وكذلك الاعتقاد بتأثر وسببية ودور انحلوقات في نظام الكون 
فإنه ليس شركاً في الخالقية بل هو مكمل للاعتقاد بخالقية الله مع 
ملاحظة أمرمهه: ألاوهوكون هذه الموجودات كرا أنهاليس لها 
استقلال في الذارت فكذلك ليس لها أستقلال في التأثير أيضاء فهي 
موجودة بوجوده ومؤثرة بتأثيره. 

نعم لو نسبنا للمخلوقات أستقلالا في التأثير» وفوّضنا الأمر إليباء 
وتخيّلنا أن نسبة الله إلى الكون كنسبة الصانع إلى صناعته ( كنسبة 
صانع السيارة مثلاً إلى سيارته)» حيث تحتاج الصناعة في ظهورها إلى 
صانعهاء ولكها بعد أن تُصنع تؤدي وظائفها حسب ما يقتضيه 
تركيها. فالصانع ينحصر دوره ني الصناعة, ولا دور له بي عمل 
المصنوع بعد أن تتم صناعته. وحتى لومات صانع السيارة فإِنّ السيارة 
ستيق تؤدي وظائفها. لوقلنا هذا لأصبح شركا لا ريب فيه. 

ولو تصورنا أن عوامل الكون من قبيل: الماء والمطر والكهرباء 
والحرارة والتراب والزرع والحيوان والانسان وغيرها تنتسب إلى الله 
بمثل هذه النسبة (كها تخيّل ذلك الأشاعرة أحيانا) فإنّه شرك لا شيهة 


ق. 


والواقع أن المخلوق محتاج إلى خالقه في الحدوث وفي البقاء. وهو 
محتاج إليه في بقائه وتأثيره» بنفس المقدار الذي هوتاج إليه في 
حدوثه. والكون هوعين الفيض وعين التعلق والارتباط» وعين كونه 
«أنه منه» . وهذا كان تأثير وسببية الأشياء ؛ عين تأثير وسببية الله 
سبحانه. وخلاقيّة قوى العالم أعم من الإنسان وغير الانسان هي عين 
خلاقيّة الله تعالى وبسط فاعليته. بل الاعتقاد بأنه من الشرك أن 
ننسب دوراً للأشياء في أعمال العالم؛ هو بنفسه شرك , لأنَّ هذا 
الاعتقاد ناشى من تصور غير صحيح) وهو أننا ننسب وبدوك وعي 
إلى ذات الموجودات آستقلالاً في مقابل ذات الله: ولهذا فلو كان 
للموجودات دور في التأثير لاضطررنا الى الاعتراف بتأثير أقطاب 
أخرى . 

إذن ليس الحد الفاصل بين الشرك والتوحيد هو أن نعترف أو لا 
نعترف بدور لغيرالله في التأثير والسببية. 

أيكون إذن الحد الفاصل بين التوحيد و الشرك هو الاعتقاد بقدرة 
وتأثر يفوقان الطبيعة لخلوق مَا؟ 

أي إن الاعتقاد بقدرة تفوق القوانين العادية والطبيعية لموجود ما 
أعم من كونه ملكا أو إنسانا (كالنبي مثلاً والإمام), هذا هو 
الشرك . أمَا الاعتقاد بالقدرة والتأثير في الحدود العادية والمتعارفة 
فليس شركاً. وكذلك الاعتقاد بقدرة وتأثر الإنسان الميت»ء فإنه 
شرك », لأنّ الانسان الميت حماد, والجماد من حيث القوانين 
الطبيعية لا شعور له ولا قدرة ولا إرادة» فالاعتقاد بأن الإنسان 
ليت يدرك الحديث معه والسلام عليه وإظهار التعظيم والاحترام له 
ومناداته والطلب منهء كل هذه الأعمال شرك بالله؛ لأنها تستلزم 


3/4 


الاعتقاد بقوة تفوق الطبيعة لغيرالله . 

وهكذا الاعتقاد بتأثير غامض وغير معروف للأشياء, كيا لو 
اعتقدنا بأن لتراب معين تأثيراً في شفاء مريضء أو أن لمكان خا 
تأثيراً في أستجابة الدعاءء فإنه شرك أيضاء لأنه يستلزم الأعتةا ف بدة 
غير طبيعية لشي ءٍ ما لا تزيد حقيقته على كونه شيئًا طبيعياً يعرف 
ويحس ويحجرب ويلمس. 

وعلى هذا فإن الإعتقاد بمطلق التأثير للأشياء ليس شركا (كما 
تسيل الأشاعرة) وإها الشرك هو الإعتقاد بالتأثير غير الطبيعي 
للأشياء. فالوجود ينقسم إلى قسمين: الطبيعة وماوراء الطبيعة. 
وماوراء الطبيعة منطقة نفوذ لله فحسبء أمّا الطبيعة فهى منطقة نفوذ 
مختصة بالمحلوق أو مشتركة بين الله ومخلوقاته. ْ 

وهناك سلسلة من الأعمال التى لها ناحية غير طبيعية كإحياء 
الموق وإماتة الأحياء, وتوجد أعمال عادية من قبيل إعطاء الرزق 
وأمثاله؛ فالأعمال غير الطبيعية خاصة بالله , واللأخرى متعلقة 
بمخلوقاته. هذا من ناحية التوحيد النظري. 

أمَا من حيث التوحيد العملي فإن أَيٍّ توجه معنوي لغيرالله بحيث 
يكون التوجه بغير الوجه واللسان من المتوجهء وبغير الوجه والأذن من 
لمتوجه إليه, وإِنا بأن يتم التوجه بواسطة العلاقة القلبية بين هذا ومّن 
توجه إليه فيدعوه ويتوسل إليه ويطلب مته الاستجابة» فهو شرك 
وعبادة لغيرالله » لان العيادة ليست شيئًا سوى هذاء والعبادة غير 
جائزة عقلاً ولا شرعاً لغيرالله » وهي توجب الخروج من الإسلام؛ 
وعلاوة على أن أداء هذه المراسم يعتبر عبادة لغيرالله كيا يفعل 
المشركون لأصنامهم, فانه يستلزم الاعتقاد بقوة غير طبيعية لتلك 
الشخصية المتوحه إلها (النبي مثلا). وهذه هي نظرية الوها 


ثبي 


وأصحاب المسلك الوهابي ني عصرنا. 

وقد شاعت هذه النظرية في زماننا وأعتبرتها بعض الفئات علامة 
على الاستنارة والحداثة. 

ولكن هذه النظرية -ممعايير التوحيد الذاتي- تعتبره مثل نظرية 
الأشاعرة, مشوبة بالشرك » ومعاير التوحيد في الخالقية والفاعلية؛ 
تعتبر من أكثر النظريات شركاً. 

وقد ذكرنا فها سبق أن الاشاعرة نفوا تأثير الأشياء وسببيّها ظانين 
أن الاعتقاد بتأثيرها يستلزم الاعتقاد بالأقطاب المتعددة في مقابل الله » 
وأجبناهم هناك بأن الأشياء لا تكون أقطابا في مقابل الله إلا إذا 
كانت مستقلة بالذات ومن هنا يعلم أن الأشاعرة كانوا ينسبون 
للأشياء -و بدون وعي منسم- لوناً من ألوان الاستقلال الذاتي الذي 
يستلزم الشرك الذاتي ‏ ولكتّهم كانوا عن ذلك غافلين» و أرادوا 
تثبيت التوحيد في الخالقية عن طريق نفى التأثير عن الأشياء. ولهذا 
فإنهم في الوقت الذي ينفون فيه الشرك في الخالقية فَإنّهم يؤيدون 
-بغير وعي ‏ الشرك الذاتي. 

ويّرد هذا الإشكال بنفسه على أصحاب المسلك الوهابي » فهم 
يقولون بلون من الاستقلال الذاتي للأشياء وبغير وعي منهمء وهذا 
فهم يعتبرول نسبة دور غير عادي للعوامل يستلزم الاعتقاد بالاقطاب 
المتعددة في مقابل الله غافلين عن أن الموجود الذي هو محتاج في تمام 
هويته إلى إرادة الحق وليست له أية حيثية مستقلة» فإن تأثيره غير 
العادي مثل تأثيره الطبيعى يستند إلى ذات الحق قبل أن يستند إليه» 
وهوليس إلا سبيلا مرور فيض الحق إلى الأشياء. 

أتكون وساطة جبرئيل في فيض الوحي والعلم. ووساطة 
ميكائيل في فيض الرزق» ووساطة إسرافيل في الإحياءء ووساطة 


م١‎ 


ملك الموت في قبض الأرواح» شركاً؟ 

هذه النظرية ع حيث التوتعيد في الخالقية من أشد ألوان 
الشرك ؛ لأنها تقوم بتقسيم العمل بين الخالق والتخلوق, فالأعمال غير 
الطبيعية تخصها بالله » 7 الأعمال الطبيعية فهي تخصها بامخلوقات» 
أو تجعلها مشتركة بين الخالق والخلوق. وآدّعاء أختصاص شي ءِ 
بامحلوق هوعين الشرك في الفاعلية» وهكذا آدّعاء أشتراك الله 
وامملوق في شىءٍ فانه لون آخر من ألوان الشرك في الفاعلية. 

وعل. خلاق التصوّر السائد فإِنّ المسلك الوهابى ليس أتاها 
ضد الإمامة, وإمًا هو_قبل انتيكوق شيف العامة اغباء شند اللتودحية 
وضد الانسان فهوضد التوحيد لأنه يقسم العمل بين الخالق 
والمحلوق ويتبتى لوناً من الشرك الذاتى الحنفى حسب ما مرّ. وهو 
فك ونيا أنه لا يدرك ولا وغوت 70 الذئ فضة 
على الملائكة, وجعِلَ خليفة الله وأمِرَ الملائكة بالسجود له بنص 
القرآن الكربمء حيث أتزلَ الإنسان إلى مستوى الحيوان الطبيعى . 

وعلاوة على هذا فان التفكيك بين الحى والميت بهذا الشكل 
-بحيث لا يعتبر الموقى أحياء في العالم الآخر 505500 الإنسان 
في بدنه بحيث تعود جماداً بعد الموت كل هذا يعتير من الأفكار المادية 
المضادة للاتجاه الإلهي, وسوف نتناول هذا الموضوع بالبحث فيا بعد 
قِ موضوع المعاد,. 

وكذلك التفكيك بين الاثار المجهولة الغامضة والآثار المعلومة 
المعروفة, واعتبار الأولى دون الثانية مما وراء الطبيعة فإنّه شرك 
ايضاً. 

ومن هنا ندرك معنى قول الرسول الأكرم(ص) : 

«ألشرك أخنى من دبيب الذر على الصفا في الليلة الظلياء» . 


ذه 


والحقيقة أن الحد الفاصل بين التوحيد والشرك في رابطة الله 
بالإنسان والكون هو«إنا لله وإنا إليه راحعون» أو «منه» و« اليه» . 

ففي التوحيد النظري يكون الفاصل بين التوحيد والشرك هو: 
(إنالله) أي كل حقيقة وموجود ما دمنا نعرفها على أنها في ذاتها 
وصفاتها وخصالها وهويتها «من الله», فقد عرفناها معرفة متطابقة مع 
الواقم ومنسجمة مع النظرة التوحيدية؛ سواء أكان لها أثر واحد أم آثار 
متعددة أم لم يكن لها أثر, وسواء أكانت لها جوانب غير طبيعية ام ل 
تكنء لأنالله ليس رب ماوراء الطبيعة ورب السهاء ورب الملكوت 
والجبروت فحسبء وإنما هو رب العالم كله, وهو قريب إلى الطبيعة 
وقيم علها بنفس المقدار الذي هو قريب وقيّم على ماوراء الطبيعة. 
وإذا كان هناك موجود يتمتع بناحية تنتسب إلى ماوراء الطبيعة فإِن 
ذلك لا يمنحه جنبة إلهية. وقد سبق لنا القول إن للكون -من وجهة 
نظر الرؤية الكونية الإسلامية ماهية «انه منه». وينسب القران 
الكرم إلى بعض الأنبياء أعمالاً تتسم بالإعجاز من قبيل إحياء الموق» 
أو منح قوة البصر من ولد أعمى» ولكنه يضيف إلى هذه النسبة كلمة 
« بإذنه» , 

و توضح هذه الكلمة ماهية هذه الأعمال وأنها «منه» لملا يشطح 
الخيال بإنسان فيتصور أن الأنبياء مستقلون بأنفسهم. إذن فالحد 
الفاصل بين التوحيد النظري والشرك النظري هو«آن الآمر منه» . 
والاعتقاد بأن هناك موجوداً ليس وجوده «منه» إفا هوشرك لا 
محالة, والاعتقاد بتأثر موجود بديث لا يكون هذا التأثثر « منه» ؛ أيضا 
شرك محقق . سواء أكان هذا الأثر يفوق الأعمال الطبيعية كخلق 
السماوات والأرضين أو كان أثراً ضئْيلاً لا اهمية له مثل قلب ورقة 
من وجه إلى وجه آخر. 


ذه 


أمَا الحد الفاصل بين الشرك والتوحيد العملي فهو: 

«إِنَا إليه راجعون», فالاتجاه إلى أيٌّ موجود معنوي أو ظاهري هو 
اتجاه اليه بشكل طريق يؤدي إلى الحق وليس بشكل هدفء فالاتحاه 
إِذْن إلى الله . وفي كل حركة و كل مسير يكون فيه الاتحاه إلى الطريق 
بصفة كونه طريقاء وتصبح العلامات كلها دالة على الهدف للا 
يضيع الإنسان أو يبتعد عنه؛ والإتجاه إلى هذه العلامات بصفة كونها 
علامات « للهدف» و« للحركة نحو الهدف» . 

والأنبياء والأولياء هم الطرق المؤدية إلى الله : 

رأ نتم السبيل الأعظم والصراط الأقوم» . 

وغ 2 لعياده ومناراً فق بلاده وأدلاء على صراطه» . 

و« الدعاة إلى الله » والأدلاء على مرضاة الله» ١١.‏ 

فالتوسل بالأولياء وزيارتهم وانتظار أعمال غير طبيعية منهم ليس 
شركأء وليس في هذا شك » وإفا الكلام في مواضيع ثلاثة: 

اولاً: نريد أن نعرف هل أن الأنبياء والأولياء قد صعدوا الى 
هذه المراتب المقربة إلى الله بحيث وصلوا إلى هذا الحد من التأييد من 
قبل الله سبحانه؟ ام يدم 

يستفاد من القرآن الكرم أنالله سبحانه قد تفضل على بعض 
عباده بمثل هذه الدرجات والمقامات الرفيعة. ١١‏ 

ثانيا: هل يتمتع الناس الذين يزورون ويتوسلون ويطلبون 
الحاجات بإدراك سليم من ناحية التوحيد؟ أم لا؟ 

وهل هم في الواقع يزورون متجهين «إليه» سبحانه؟ أم هم 


)١١(‏ هاه فغرات ععتدارة ه زيارة الجامعة اكيم رة. 


و له ذه 


(؟١١)‏ تفصيل هذا موحود في كتيّب للمؤلف بعنوان « الولاء والولايات» . 


81م 


كنوه وتحلرن غله الشخض الذي وزوروتية 

لا شك أن أكثر الناس يذهبون إلى الزيارة وهم يتمتعون بتوجه 
غريزي» وتمل أن يكون هناك أفراد يفقدون حتى هذا الادراك 
التوحيدي ( ولو على المستوى الغريزي)» ولكننا حينئذ يجب علينا أن 
نعلّمهم التوحيد لا أن نعتبر الزيارة شركا! 

ثالثا: كل قول أو فعل ينبئْ عن تسبيح أو تكبير أو حمد أو ثناء 
لذات الكامل على الإطلاق والغني على الإطلاق, إذا استعمل لغير 
ذاتالله فهو شرك . فهو وحده السبّوح المطلق» والمنزه المطلق من كل 
نقص وقلة. وهو وحده الكبير المطلق الذي تعود إليه وتنحصر فيه كل 
ألوان الشناء. وهو الذي يقوم به كل حول وقوة. فهذه الصفات 
بشكلها القولى وبصورتها العملية إذا نسبت لغيرالله كان ذلك شركا. 
وقد بحثنا فيا سبق كيف يكون العمل عبادة. 


الصدق والاخلاص 

إن معرفة الله تؤثر بصورة طبيعية في كل أرجاء الشخصية الإنسانية 
وني روح وأخلاق وأعمال بني الانسان. ويتوقف مدى هذا الأثر 
على درجة الإبمان, فكلا كان الإبمان قويا وصلبا فإن نفوذ معرفة الله 
في الوجود الإنسانيى كان أعمقء» وسيطرتها على الشخصية الإنسانية 
كانت أقوى . ْ 

ولتأثير معرفة الله في الإنسان درجات أيضاء ويتوقف على هذا 
أختلاف أفراد الإنسان من حيث الكقال البشري والقرب إلى الله . 
ويطلق على هذا كله أسم «الصدق» و«الإخلاص», أي إن كل 
هذه الدرجات هى درجات الصدق والاخلاص. 

و توضيح ما كران سابقًا: اننا عندما نتجه إلى الله ونعبده فنحن 


ذم 


قد أكّدنا أنه وحده الذي , يستحق الطاعة) ونحن لا موقف لنا بازاثه 
سوى التسلم ا محض. 

إن مثل هذا الوقف وهذه العبادة غير جائز لغيرالله . 

ولكن دفي « صدق» هذا الموقف وهذا الإظهار؟ 

أي إلى أيّ حدّ نحن ملتزمون عمليا بالتسليم الحض في مقابل الله 
ورفض التسلبم في مقابل غيره؟ ٍ 

إن هذا الأمر يرتبط بدرجة إمانناء» ومن الواضح أن الأفراد ليسوا 
في درجة واحدة من حيث الصدق والإخلاص. 

فبعضٌ يحقق تقدّما إلى الحدٌ الذي لا يتحكم في وجوده سوى أوامر 
الله وهو يرفض من الداخل والخارج ان تكون هناك سلطة أمرة 
سوى الله » فلا يستطيع هوى النفس ولا رغباتها أن ترغمه على تغيير 
أتجاهه, ولا يستطيع إنسان آخر أن يسخره لأوامره. وهويسمح 
لرغباته النفسية ان تعمل في الحدود التي نمحقق رضالله . ومن 
الزاقخ افرط ااه تحمل ذلك لطر النى يرسل الإننزاة إن 
كماله الواقعى,» وهو يجيز طاعة أوامر الأفراد الآخرين من قبيل الأب 
والأم والأستاذ من أجل إحراز رضالله وني حدود ما أجازالله . 

وفنتق السعدن الآخرتقدًما أعظم فلا يرون محبوبا ولا مطلوياً 
سوى الله وهو سبحانه معشوقهم الأصلي وهم يحون خلق الله دن 
«من اح شنا أحت انار و علذفاته ونا دك ايان وهم يحبون 
هذه الحلوقات مما أنها آياته والعلامات الدالة عليه والمذ كرةٌ به. 

والبعض الآخر يمخطو نحو الامام أكثر فلا يرى في الوجود إلا الله 
ومظاهره, أي أنه يرى الله في كل شيءء وكل شيء آخر ليس إلا 
مرأة له؛ فيصبح الكون كله كالمراة» فأينا انجهنا فلن نرى سوى ذاته 
سبحانه اده المتعددة» ولسات حالهم هو: 


كم 


«إذا أتمهث إلى الصحراء فلن أرى سواك 

وإذا أتجهت إلى البحر فلن أجد غيرك 

فإلى أي مكان أَتحُء إلى الجبل أو إلى الصحراء 

ا بق أرى علامة لوجهك الجميل» . 

ويقول الامام علي(ع): 

«ما رايت شيئًا إلا ورأيت الله قيله ومعه» . 

والعابد الحق هو ذلك الإنسان الذي يطبق في حياته ما يناجى 
به الله في عبادته, وحينئذ يكون قد أنتهى إلى مرحلة «الصدق» . 1 

والعبادة للإنسان الواقفعى «(عهد», تكون الحياة كلها ممالا 
الرناف يدو دن لكين خترطان ستيان 4 حتفا اعد ريدن الا تر 
الله من قبيل الهوى والمطامع النفسية والاشياء والاشخاصء والآخر 
هو التسلم الحض لا يأمرالله والرضا به والحب له. 

والعبادة الواقعية عامل مهم لتربية الإنسان الروحية» وهي درس 
له في الاطمئنان والحرية, وإملاء الحرية, والتفاني, وحب الله 
وحب خلقه. وحب اوامرالله » والانسجام مع أهل الحق» والخدمة 
واللاحسان للخلق و... و... و.. 

يتضح مما ذكرنا أن التوحيد الاسلامي يرفض أيَّ دافع غيرالله , 
وواقع تكامل الانسان وتكامل العالم بأسره هو: 

«إنا لله وإنا إليه راجعون», فكل ما يسير في غير هذا الإتجاه فهو 
باطل وضد الاتحاه التكاملى للخلقة. 

والإسلام كيا يرى أن الغزل للذات لابدٌ أن يؤْتّى من أجل الله 
فهويرى كذلك أن العمل للغير لابدٌ من أدائه لوجه الله . وما يقال 
«من أنَّ العمل لله يعنى العمل للناس» وطريق الله وطريق التاس 
واحدة, وإِلَا فالعمل لله دون الالتفات إلى الناس من مخترعات 
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الصوفية ومن خدع رجال الدين) فهذا القول غير صحيح. 

والاسلام يعترف بطريق واحد هو طريق الله » وبهدف واحد هو 
ذاتالله وليس شيئًا آخر. ولكن طريق اله يمر من بين خلق الله . 
فالعمل من أجل النفس عبادة للنفس» والعمل من أجل الناس عبادة 
للأصنام؛ والعمل من أجل الله والناس شرك وثنائية. أمَا عمل 
الذات وعمل الناس من أجل الله فهو التوحيد وهو العبادةلله . وفي 
الأسلوب التوحيدي الاسلامي لابدّ أن تبدأ الأعمال باسم الله . أمَا 
بدء العمل باسم الناس فهو عيادة للأصنام, وبدؤه باسم الله وآسم 
الناس إنما هو شرك . ويبق بدؤه باسمالله وحده هو التوحيدء وهو 
العبادةلله الواحد القهار. 

وتستفاد من القرآان الكريم ملاحظة مهمة في موضوع الإخلاص» 
وتتلخص في أنَّ هناك فرقاً بين لفظ الْخلِص ( بكسر اللام)» ولفظ 
التلّص ( بفتح اللام). فامشليص بكسر اللام يعني الإخلاص في 
العمل بحيث يؤْدى خخالصا لوجهالله . أمّا الخلص بفتح اللام فهو يعني 
إخلاص الوجود كلهلله . 

ومن الواضح أن هناك فرقاً هائلاً بن أن يكون العمل فقط 
خلصالله » وأن يكون المخلوق بكل وجوده خالصألله . 


وحدة العالم 

أيكون العالم ( الطبيعة وهي تساوي مخلوقات الله المكانية 
و الزمانية) بمجموعه «واحدأ» حقيقياً؟ 

أيلزم من توحيدالله في الذات والصفات والفاعلية أن تتمستع 
ا مخلوقات يلون من الوحدة؟ 

وإذا كان العالم كالشيء الواحد لمترابط فا هو شكل هذا 
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الترابط؟ 

أهو من نوع ترابط أجزاء السيارة الواحدة الذي هو ترابط عرضي 
وصناعي؟ 

أم هومن لون آرتباط أعضاء الجسم الواحد بذلك الجسم؟ 
وبعبارة اخرى نقول: 

ارتباط أجزاء العالم بالعالم أهو أرتباط ميكانيكي أم عضوي؟ 

وقد تحدثنا عن وحدة العالم ومن أيٌّ لون من الوحدة هي في 
كتاب «أصول الفلسفة وطريقة معرفة الحقيقة». وتكلمنا في كتاب 
« العدل الإلهي» عن أن الطبيعة « كل واحدٌ يرفض التجزئة» , 
وآنعدام جزء مننبا يساوي أنعدامها كلّهاء وأن فصل ما يطلق عليه 
اسم « الشرور» عن الطبيعة يساوي عدم الطبيعة كلها. 

وقد أبّد الفلاسفة المحدثون ولا سما الفيلسوف الألماني هيجل 
«اصل العضوية» . وهو يقصد به أن أرتباط أجزاء الطبيعة بالكل مثل 
أرتباط الأعضاء بالجسم. ويعتمد هيجل في إثبات هذا اللوضوع على 
اصول يتوقف قبوها على قبول كل فلسفته. وقد اقتبس اتباع هيجل 
الماديون (أي أصحاب الادية الديالكتيكية) هذا الأصل منه وغيّروا 
عنوانه» وأسموه بأصل «التأثير المتبادل» أو أصل «الإرتباط العام بين 
الأشياء» أو أصل «ارتباط المتضادات» . وبدأوا يدافعون عنه بشدة 
زاعمين ان ارتباط الجزء بالكل في الطبيعة ما هو أرتباط عضوي 
وليس ميكانيكيا. ولكاهم عندما يصلون إلى مرحلة الإثبات فإنّهم لا 
يستطيعون سوى إثبات الرابطة الميكانيكية. 

وني الواقع فإنه لا يمكن إثبات كون العالم بمنزلة الجسم الواحد 
وكون علاقة الاجزاء بالكل هى علاقة عضوية اعتمادأ على اسس 
الفلسفة المادية. ١‏ 
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اما الفلاسفة الإلهيون فانهم كانوا ينظرون إلى هذا الارتباط 
عندما قالوا إن العالم هو« إنسان كبير», وإن الانساث هو«عام 
صغير» . ومن بين الفلاسفة المسلمين كان «إخوان الصفا» أكثرهم 
إصراراً على هذا الموضوع. وقد نظر العرفاء بدورهم إلى الوجود والعالم 
بعين واحدة قبل المكماء الفلاسفة. 

والكائنات واللوقات كلها من وجهة نظر العرفاء انما هي «مراة 
للواحد» و« الشاهد للأزلي» . 

«لما وقعت صورة وجهك في مرآة الكأس 

طمع العارف متأئراً بشعاع الخمرة طمعا لا جدوى منه 

وحسن وجهك لما انعكس انعكاسا واحداً في المراة 

أو جد كل تلك الأوهام التي أنبثقت من المرآة» . 

والعرفاء يسمون ماعدالله ب «الفيض المقدّس»» وفي مقام القثيل 
يقولون إن الفيض المقدّس مثل الشكل الخروط الذي هو من «« رأسه» 
-أي من ناحية آرتباطه بذات الحق- بسيط محض» ومن ناحية 
«قاعدته» منرسط ومتد. 

ولا نسترسل في أحاديث الفلاسفة ولا في أحاديث العرفاء» و إمًا 
نواصل الحديث عمًا يتعلّق بموضوعنا. 

لقد قلنا إن حقيقة العالمى هي كونها «منه» و« إليه» . فن ناحية 
قد أثبت في محله أن العالم ليس حقيقة متحركة أو سيّالة» وَإِما هو عين 
الحركة والسيلان"'. ومن ناحية اخرى فقد أثبتت ملاحظة مهمة في 


(1) لا يمكن إثبات حقيقة أن العالم الطبيعي هوعين الحركة والسيلان إلا في ظل 
الفلسفة الإسلامية. وتدّعي بعض الأنظمة الغربية أنها قادرة على إثبات ذلك ولكنها 
عاجزة في الواقع عنه. وتفصيل ذلك هوجود في مقال بعنوان « التضاد والحركة في 
الفلسفة الاسلامية » وهو منشور ضمن كتاب للمؤلف باسم «مجموعة من المقاللات 
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موضوع الحركة وهي أن وحدة المبدأ والمنتّى والمسير تمنح الحركة لوناً 
من الوان الوحدة. 

إِذنْ مادام العالم صادراً من مبدأ واحد ومتجهاً نحو هدف واحد 
وهو يتحرك في مسير تكاملي واحد فإِنّ ذلك يضفي على العالم نوعاً 
من الوحدة والانسجام. 


الغيب والشهادة 

إن الرؤية الكونية الإسلامية هي رؤية توحيدية تنظر إلى العالم 
على أنه مكون من مجموع الغيب والشهادة, أي إنها تقسم العالم إلى 
فسمين: عام الغيب» وعالم الشهادة. 

وقد ورد ذكر الغيب والشهادة بكثرة في القرآن الكريم. وأكد 
على الغيب» واعتبره ركنا للإيمان: «الذين يؤمنون بالغيب». 
( البقره/ *) 

«وعنده مفاتح الغيب لا يعلمها إلا هو» . (الإنعام/ 04) 

والغيب هواخفيء والمخفي على قسمين: حي ركان 
فالغيب النسبى هو ذلك الشىء المخفي عن إنسان واحد أو عدة 
أفراد اناي يدف عنه أو لعلّهَ تشبه هذاء فثلا تعتبر طهران لساكنها 
جزءاً من «عالم الشهادة» أمَا أصفهان فهي تعتبرله من «عالم 
الغيب» . أمَا بالنسبة لساكن أصفهان فإن أصفهان جزء من عالم 
الشهادة وطهران جزء من عالم الغيب. 

وقد وردت كلمة الغيب في القرآن بهذا المفهوم النسبي في قوله 
تعالى: «تلك من أنباء الغيب نوحها إليك » . (هود/ 4 ) 


الفلسفية» . 
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ومن البدييبى أن قصص الماضين تدعنيا بالنسبة إلى إنسانث هذا 
الغضره أما بالنسية إلهم أنفسهم فهي من عالم الشهادة. 

ولكن القرآن الكريم يطلق كلمة الغيب في موارد أخرى على 
الحقائق «غير المرئية» . و هناك فرق واسع بين واقع يمكن الإاحساس 
به ولسه ولكنه لبعده أو لمانع آخر فهولا يرى كما كانت أصفهان 
مخفية عن ساكن طهران, وواقع لا يمكن الاحساس به بواسطة الحواس 
الظاهرة لأنه غير مادي وغير محدود ولهذا فهو مخفي . 

وعندما يصف القرآن الكريم الؤمنين فيقول إنهم يؤمنون ب 
« الغيب» فانه لا يقصد به الغيب النسبى, لأن الئاس جميعا من 
مؤمنين و كافرين يعترفون بهذا الغيب» وكذلك عندما يقول: 

«وعنده مفائح الغيب لا يعلمها إلا هو» . 

فيحصر الغيب بذات الحق هذا الغيب ينسجم مع الغيب المطلق 
ولا يتلاءم مع الغيب النسبي . 

وعند ما 000 قوله تعالى: 

«عالم الغيب والشهادة هو الربمن الرحيم» . ( الحشر/ )١ ١‏ 

فهو يقصد الغيب المطلق. 

وهنا نتساء ل* 

كيف تكون العلاقة بين هذين العالمين: عالم الغيب وعالم 
الشهادة؟ 

أهناك حد يفصل عالم الشهادة عن عالم الغيب؟ 

فثلا من هنا إلى سطح السماء يعتبر من عالم الشهادة ومن هناك 
) بعد يعتبر من عالح الغيب؟ 

من الواضح ان تصورات كهذه ليست إلا تصورات عامية. 

وإذا فرضنا أن هناك حتأ ماديّاً يفصل بين هنين العالمين 
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فسيصبح كلا العالمين ماديين وجسميين. 

ولا نستطيع أن نوضح علاقة الغيب بالشهادة بتعبير مادي 
وجسميء وأقصى ما يمكننا هو أن نقربه إلى الذهن بمثال علاقة 
الأصل بالفرع أو الشاخص والظل» فيكون هذا العالم بمنزلة أنعكاس 
عن ذلك العالم. 

ويستنبط من القرآن أن كل مافي هذا العالم فهو من موجودات 
ذلك العالمء وقد عرض ها «التنزل» . وما ذكرفي الآية السابقة 
باسم «مفاتح» سمي قٍِ هذه الآية بأسم « خرائن» : 

«دوات من شي ء إلا عندنا خزائته وما تنزله إلا بقدر معلوم» . 
( الحجر/ )١١‏ 

ولهذا يعتير القران كل شىء وحتى الصخر والحديد انه قد 
«نزل» : ْ 

« وأنزلنا المديد» . (الحديد/ ذ؟) 

ومن الواضح كونه لا يقصد أن الاشياء -ومنها الحديد كانت في 
مكان ثم نقلت إلى مكان آخر. وإفا كل شيء يوجد في هذا الكون و 
« حقيقته» وركنبهه» و«أصله» موجود في عالم آخر هو عالم الغيب. 

وما يوجد في العالم الآخر ف «ظله» و« انعكاسه» الذي قد انزل 
موجود في هذا العالح"! . 

«ان الفلك ما يحتوي من نجوم رائع وجميل 

«وصورته التى في الاسفل هي نفسها التي في الاعل 

عالق اذا رفعت بسلم المعرفة 

الى الاعلى فسوف تكون كالأصل 


)١1(‏ تفسير الميزان المجلد -١‏ في شرح الآية (89) من سورة الانعام. 
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وسوف تكون الصورة العقلية اللانهائية و الالدة 

واحدة سواء وجد الافراد جميعا ام لم يوجدوا. 

وهذا الحديث لا يدركه اي فهم ظاهري 

وحتى لو كان الفارابى او ابن سينا)) . 

وكيا أن القران 500 أحيانا وتحت عنوان « الغيب» لوناً من 
الإيمان بالوجود الذي يعتبره ضروريأء فهو أحيانا أخرى يطرح الموضوع 
نفسه تحت عناوين أخرىء من قبيل الامان ب «الملائكة» أو الاممان 
بالرسالة والرسل «الإمان بالوحي» : 

«آمن الرسول مما أنزل إليه من ربه والمؤمنون كل آمن بالله 
وملائكته و كتبه ورسله» . (البقرة/ 88؟) 

ومن يكفر بالله وملائكته و كتبه ورسله واليوم الآخر فقد ضلٌ 
#سلالا بعيدأ» . ( النساءع/ 5 )١‏ 

في هاتين الآيتين ذكر الإعان بكتب الله مستقلاء ولو كان القصود 
هذه الكتب تلك الكتب السماوية الى أنزلت على الرسل لكان 
كثر الات بالرطل كافينا..قيضيخ :ذكرهنا أيهنا قرية طل أن 
القصود من هذه الكتب حقائق أخرى ليست هى من ورق. وقد 
ذكرت في القران نفسه بعض الحقائق الغيبية والق 2 باسم « الكتاب 
ا مبين)) أو «اللوح ال مفوظ )) أو« أم الكتاب» أو « الكتتاب المرقوم » أو 
«الكتاب المكنون»”'. والإمان بهذا اللون من الكتب امتعلقة مماوراء 
الطبيعة إنما هو جزء من الإيمات بالإسلام. 

وقد جاء الأنبياء للبشرية من أجل أن يغّروا نظرهم ورؤيتهم 
الكونية إلى الحد الذي يستطيعه الإنسان. فإذا كان تصوره لجموع 


)١ 5(‏ تفسير الميزان. في شرح الآبات الواردة فيها هذه الكلمات. 
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الوجود تصوراً مبهمأً غامضاً فإن الرسالة الإلهية تنفي أن يكون الوجود 
تحدوداً بالأمور امحسوسة والملموسة مما تحيط به العلوم التجريبية. 

فالأنبياء يحاولون أن يرفعوا نظرة الإنسان من المحسوس إلى المعقول» 
ومن الظاهر إلى الباطن» ومن المحدود الى اللا محدود. 

ومن المؤسف حقا أن يكتسح تيار الأفكار المادية الذي أفرزه 
الغرب كل شىء أمامه حتى آنتبى الأمر إلى أنَّ هناك فئة نشّأت 
تنا بريد أن تببط بكل المفاهم الرفيعة والواسعة التي جاءت بها 
النظرة الإسلامية إلى مستوى الماديات والمحسوسات. 


الدينا والاخرة 
ومن الأساسيات الأخرى في الرؤية الكونية الإسلامية تقسم 
العالم إلى الدنيا والآخرة. 
وما ذكرناه سابقا تحست عنوان «الغيب والشهادة» فهو يتعلق 
بعالم مقدم على هذا العالمء مدثر وموجه لهذا العالم. 
صحيح أن الآخرة غيب والدنيا شهادة, لكنه من ناحية أخرى 
فان الآخرة متأخرة عن الدنياء والإنسان يتجه إلها في طريق العودة 
ولهذا فهي محتاجة للتوضيح تحت عنوان مستقل . 
وعالم الغيب هو ذلك العالم الذي منه جسُناء أمَا عالم الآخرة فهو 
العالم الذي إليه نذهب؛ وهذا هو معنى قول علي (ع): 
« رحم الله آمرء علم من أين وني أين و إلى أين» . 
ولم يقل الامام: 
« رحم الله آقرء علص فين أي شي وفي أيّ شيء ومن أيّ 
شَى ع)» . 
كاذ قد قال هكذا لقلنا إن مقصوده: 
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من أي شيء قد خلقنا؟ 

من التراب. 

وإلى أَيّ شىء نحن ذاهبون؟ 

إل التراب. ‏ 

ومن أيٌّ شىء سوف نبعث؟ 

من التراب. . 

ولكان إشارة الى الآية الكرمة: 

«امنها خلقناكم وفيها نعيدكم ومها نخرجكم تارة أخرى» . 
(طه/ ده ) 

ولكن كلام الامام (ع) كان إشارة إلى ايات أخرى من القران 
الكريم, وله مفهوم ارفع وهو: 

إننا من أيٍّ عالّم جِمُنا؟ 

وني أي عالّم نحن الآن؟ 

وإل أيٍّ عالّم سوف نذهب؟ 

ومن وجهة نظر الرؤية الكونية الإسلامية فإن الدنيا والآخرة -مثل 
القنب» والقهاذةك شفهومات مطلقان الاتستنات» وتتعين الفران كل .متها 
نشأة مستقلة. والنسبي هو العمل الدنيوي والعمل الأخروي. أي إِنَّ 
لقم ]ذا كان" التمود مس عينا ذه الذات فهو معدل ارقم تا اذا 
كان نفس ذلك العمل مقصودا به رضاللله فهو عمل اخروي. 

وسوف نتناول الدنيا والآخرة بالبحث والتوضيح فها بعد و تحت 
عنوان « الحياة الخالدة او الحياة الأأخروية» . 
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كا لالط والعر ل لالد 


في الرؤية الكونية الاسلامية تطرح بعض المسائل التي ترتبط 
بعلاقة الله بالعالم من قبيل حدوث الكون وقدمه؛ وكيفية صدور 
الموجودات؛ والموضوعات الأخرى المفصلة في كتب الإلهيات. 

وما يناسب هذا البحث هو أن نشير إلى موضوع الحكمة الإلهية 
اليالغة ومسألة العدل الإلهى؛ وهذان الموضوعان متقاربان إلى حدٌ 
3" :. 
أمَا مسألة الحكمة الإلهية البالغة فهمي تطرح بهذا الشكل: 
إنَّ نظام الوجود نظام يتسم بالحكمة؛ أي إن الوجود لا تتدخل فيه 
عوامل العلم والشعور والإرادة والمشيئة فحسبء وإنّا هو النظام 
الأفضل والأصلح أيضاء وليس من الممكن أن يكون هناك نظام آخر 
أففل وأصلح من هذا النظام» فالعالم الموجود هو أفضل العوالم 
الملمكنة. 

وهنا تطرح الإشكالات المبنيّة على أنَّ هناك حوادث وظواهر 
نشاهدها ني الكون وهي تتصف بالنقص أو بالقبح أو بالعبث أو 
بكونها شراً. والحكمة الإلهية تقتضي أن يحل الكمال محل النقصء 
والخير حل الشرء والجمال محل القبح, والهدف محل العبث. أمّا 
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البلايا والمصائبء وناقصو الخلقة؛ والمناظر البشعة, والأعضاء 
والأجراء الزائدة في جسم الانسان والحيوان فهي تثبت أن الواقع 
يناقض الحكمة والنظام العادل يقتضي أن لا يكون هناك ظلم ولا 
ترجيح, وأن لا توجد البلايا والآفات؛ بل أن لا يكون هناك فناء 
ولا عدم, لأنه من الظلم أن يؤْنتى بشيء ما إلى عالم الوجودء ويذاق 
لذ الوجود» ثم يبعث إلى ديار العدم. ويقتضي النظام العادل أن لا 
توجد النقائص من قبيل الجهل والعجز والضعف والفقر, لأنه بمجرد 
أن تضفى نعمة الوجود على شىء فإن الحيلولة بينه وبين مؤهلات 
الككال تعد ظلماً. 

فإذا كان النظام الموجود عادلاً فلماذا كل هذا الترجيح؟ 

ماذا يكون أحدنا أبيض والآخر أسود؟ 

كاذا يكون أحدنا قبيحاً والآخر جيلاً؟ 

أحدنا سالاً والآخر عليلاً؟ 

لاذا خلقت الموجودات بعضها بصورة إنسان, والآخر بشكل 
عقرب, والآخر بشكل دودة, والآخر بشكل غزال؟ ... 

ماذا خلق بعضها بصورة شيطان والآخر بشكل ملك ؟ 

لاذا ل يُخْلقوا جميعاً بشكل واحد؟ 

أو لماذا لم يكن الأمر بالعكسء فا كان أبيض أو ساما أو جميلا 
فإنه يُخلق أسود أو عليلاً أو قبيحا؟ وهكذا... 

هذه وأمثالها تساؤلات حول العالم مطروحة للبحث؛ ولابدٌ للنظرة 
الكونية التوحيدية أن تجيب علها لأنها تعتير العالم فعلا حكيالله العادل 
على الإطلاق. 

والجواب التفصيلى هذه التساؤلات يتطلب كتاباً ضخماً 
وعلاوة على هذا فنحن قد كتبنا في هذا الموضوع كتاباً بعنوان « العدل 
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الالهي» يجيب عن هذه الإشكالات نرجع إليه القارئ الكريم 
ونذكر هنا فقط بعض الأساسيات التي توفر أرضية صالحة لحل هذه 
الإشكالات» ونترك أمر الاستنتاج للقارئ الكريم. 


أ اصل كمال ذات المق وغناها 

لا كانالله سبحانه واجب الوجود على الإطلاق ولا يفقد أي نوع 
من أنواع الكمال والفاعلية» فهو سبحانه لا يعمل أيٍّ عمل من أجل 
أن يصل هو إلى هدف أو كمال ليسدّ به نقصاً. فعمله ليس أنتقالا 
من النقص إلى الكقال. وحكمته لا تعنى أنه يمذتار أفضل الأهداف 
لنفسه ويصطفى أنظف السبل للوصول إلى تلك الأهداف. والحكة 
ذذا الى انعد ل ربق الاسنان قط أنا اذا سان تالكة ن 
أعماله تعني أنه يوصل ال موجودات إلى كمالاتهاء وإلى الغايات التي 
من أجلها وجدتء وعمله الإيجاد الذي هو الإيصال إلى كمال الوجود 
(من العدم)» أو تكميل الموجودات ودفعها نحو كمالاتها وخيراتها الذي 
هو لون آخر من الإفاضة والتكميل. 

وقد نشأ بعض هذه الإشكالات من قياس الله على الإنسان فغالبا 
ما يسأل: مافائدةالمحلوق الفلانى؟ وماهى حكمة وجوده؟ 
والسائل هنا يتصورالله سبحانه مثل اغخاوقانت الى تحاول الوصول إلى 
أهدافها, ولكن هذا السائل الو سب ميد كن مك الحكة 
الالهية أنَّ لفعله تعالى غاية وليس لذاته غاية» والحكمة في كل 
مخلوق غاية مودعة في كيان نفس ذلك اهلوق والله سبحانه يدفعه نحو 
تلك الغاية. لو أدرك السائل هذا الامر؛ لاتضح لديه الجواب عن 
كل تلك التساؤلات. 


ب أصل الترتيب 

يوجد للفيض الإلهي -وهو فيض الوجود الشامل لكل العام 
نظام خاص. فبين اخلوقات يوجد لون من التقدم والتأخرء والعلية 
والمعلولية» والسببية والمسببية» وهذه الأمورلا تتخلف أبدأ, أي إن 
أي موجود لا يستطيع أن يتجاوز رتبته الخاصة به ليحتل رتبة موجود 
آخر. ويلزم من هذا أن يكون بين المخلوقات آختلاف من حيث 
النقص والحمال والشدة والضعف. وهذا الاختلاف والتفاوت من 
لوازم مراتب الوجود, وليس ترجيحاً بلا مرتجح ليعدٌ دليلاً ضدّ الحكمة 
والعدل» ولا يتحقق الترجيح الظالم إلا عندما يكون هناك موجودان 
يتمتعان بقابلية واحدة لدرجة معينة من الكمال ثم يعطى أحدها 
ويُمنع الآخر. 

أمَا عندما يكون الاخمتلاف والتفاوت ناشئأ من القصور الذاتي 
فإنه لن يكون هناك ترجيح. 


جِ أصل الكلية 

ومن أخطائنا التى تنشأ من قياس الله على الإنسان أنَّ الإنسان 
يتنه يسفة قزاراً بناء منزل الاق رمات معن ووكان خافن زوق 
محددة فإنّه يوفر مقداراً من الآجر والطين والإسمنت والحديدء ويقم 
بين هذه الأشياء -التى لا ترتبط برابطة ذاتية روابط صناعية» فتكون 
النتيجة البيت الذي أراد. 

ما مع الله فكيف يكون الهدال؟ 

أيكون فعل الله من هذا القبيل؟ 

أيكون صنعالله المتقن من قبيل الروابط الصناعية والؤقتة بين 
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الأشياء الغريبة عن بعضها؟ 

إن إيجاد مثل هذه الروابط الصناعية والمؤقتة من أعمال الْحُلوقات 
كالإنسان الذي هو جزء من النظام ومحدود النشاط بحيث يستفيد من 
القوى والخواص الموجودة والمخلوقة للأشياء. فعمل الخلوقات وفاعليتها 
تنحصر في حدود الفاعلية الحركية ولا تمتد إلى الفاعلية الإيمادية. أي 
تنحصر فاعليتها في حدود إيجاد الحركة القسرية لا الطبيعية ‏ في شيء 
موجود. أمّااللُه سبحانه فهو فاعل إيدادي يوجد الأشياء بكل قواها 
وخاصياتها. 

مثلا إن الانسان يستفيد من النار والكهرباء الموجود وهو ينظم 
احياناً هذا العمل الجزئي بشكل معين ليستفيد منه» وينظمه أحياناً 
أخرى ( وني ظل ظروف أخرى وذلك عندما يعود عليه بالضرر) 
بشكل آخر لا يظهر معه أثر للنار ولا للكهرباء. 

ولكن الله هو خالق الكهرباء والنار وموجدهما بكل خواصهما. 

ولازم وجودهما أنْهها تدفئان أو تحرقان أو تحرّكان. والله لم يخاق 
الكهرباء ولا النار لشخص معين ولا لحالة محددة, فثلاً تدفئُ البيت 
المتواضع للفقير ولكنها لا تحرق ملابسه عندما تقع عليهاء وإنما خلق الله 
النار وخاصيتها الإحراق. إذن لابدّ من النظر إلى النار بشكل كلّي 
في نظام العالم, والتحقق من أن وجودها لازم ومفيد وموافق للحكمة, 
ولا يجوز النظر إلى الجزئيات» والتساؤل بأن النارفي المورد الكذائي 
وللشخص الفلاني: أهي مفيدة ومن الخخير والحكمة؟ أم لا؟ 

وبعبارة أخرى نقول: علاوة على وجوب أخذ غاية الفعل -في 
الحكمة الإلهية بعين الاعتبار وليس غاية الفاعل» ومعنى حكة الله 
عندئذ هو إيجاد أفضل الأنظمة لإيصال الموجودات إلى غاياتهاء» وليس 
معنى توفير أفضل الوسائل للخروج من النقص إلى الكقال ومن القوة 
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إلى الفعل ليصل إلى أهدافه الكمالية. أجل علاوة على هذا لابدّ وأن 
نعلم أن غايات فعل الله غايات كلية وليست غايات جزئية» فالفاية 
من خلق النار هي الإحراق بشكل كلّي» وليست الغاية منها 
الإحراق الحزئى الفلانى الذي قد يكون ا اانا لفرد معين» 
ولا الإحراق 5-7 الآخر الذي قد يلحق ضررا أحيانا بفرد آخر. 

د لا يكفي لوجود حقيقة او واقع ما إحراز الإفاضة ( الفيض) 
بالنسية الى الله سبحانه و كونه تام الفاعلية» وانما يوجد شرط روهز 
قابلية القابل. وهذه القابلية تكون في موارد كثيرة يفا درمان بعض 
الموجودات من بعض الذيرات والكمالات. وهي السر في ظهور بعض 
النقائص من قبيل الجهل والعجز من حيث النظام الكلي ومن ناحية 
ارتباطها بواجب الوجود. 

ه ىا أذالله سبحانه واجب الوجود بالذات فهو واجب من جميع 
الجهات, ومن هنا فإن من المستحيل أن تتحقق قابلية الوجود لشي ءِ 
مَا ثم يمسك عنه من ناحية الله فيض الوجود. 

و الشرور والنقائص إما أن تكون عدمية من قبيل الجهل والعجز 
والفقر, وإِمًا أكون ونحوضية لكا شين ذاهية كوبا متها 
للعدم مثل الزلازل والمكرو بات والسيول والبرد. 

والأمور الوجودية التي ينشأ منها العدم ل لسك شرا الأا من حبك 
الوجود الإضافي والنسبي» وذلك عند قياسها إلى الأشياء 
الأخرى» وهي ليست شرَّاً من حيث وجودها في اشنا أي إن كل 
واحد من هذه الشرور ليس شرا لنفسه وإنما هو شر لغيره؛ و الوجود 
الحقيقي هو وجود الشيء لنفسه» أمَا وجود الشيء لغيره فهو وجود 
إضافي ونسبي», وهو أمر أعتباري وأنتزاعي , ومن اللوازم التي لا 
تنفك عن الوجود الحقيقي . 


لا تشكل الخيرات و الشرور صفين منفصلين ومستقلين» وإِمّا 
الشرور لوازم وأوصاف غير منفكة عن الخنيرات. ومنشأ الشرور 
العدمية هو عدم قابلية القابل» وهذا فبمجرد حصول قابلية القابل فإن 
الوجود يفاض عليه من قبل واجب الوجود ولا يتخلف هذا أبدا. اما 
منشأ الشرور الوجودية فهو تلازمها مع الخيرات وكونها غير منفكة 
عنها . 

ح- ليس هناك شر محض إطلاقاء وإنَّا كل أمرعدمي فهو 
بدوره مقدمة لير وكمال وأمر وجوديء فالشرور سلَّجٌ للتكامل» 
وهذا هومعنى قولهم: في كل شريحمن خير» وفي كل عدم يختفي 
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ط ‏ القانون والسنة 

لما كان العالم سائراً حسب نظام العلة والمعلولء وهذا النظام 
كلَّيٌ » فالعاكم إذن يجري حسب القوانين والسنن. والقرآن يؤيد هذا 
سراي كام 

ي- لما كان العالّم سائراً حسب نظام كلي لا يتخلّف» فهوني 
ذاته كل واحدٌ يرفض التجزئة. أي إن الخلقة مجموعها تشكل تركيبا 
عضوياً واحداً. إذن ليست الشرور والأمورالعدمية فقط لا تقبل 
التفكيك عن الخيرات والأمور الوجودية, وإِنا الكون بكل أجزائه 
يرفض التفكيك والتجزئة لأنه 03 واحدٌ و«انعكاش» واحد. 

وبناء على هذه الأصول العشرة فإث الذي له إمكانية الوجود هو 
النظام الكلي الذي لا يتغيّر. إذن يدور أمر العالم بين أن يوجد بهذا 
النظام المعيّن, أو أن لا يوجد إطلاقا. ومن المستحيل أن يوجد بغير 
نظام أو بنظام آخمرء كا لو حلّّت العلل محل المعلولات» أو المعلولات 


64 


محل الملل . 


فالمطروح للبحث من ناحية الحكمة البالغة هو أن يوجد العالم 
بهذا النظام العمكن, أو ان لا يوجد إطلاقا. ومن البيبي أن الحكمة 
تقتضي الأفضل وهو الوجود وترفض العدم. 


وما له إمكانية الوجود أيضا إِنا هو وجود الأشياء بكل لوازمها 
وخواصّها التي لا تنفك عنهاء أمَا فصل الوجود و الئيرات عن العدم 
والشرور فهو خيال محض ووهم خالص لا يمكن تحققه. إذن ما هو 
مطروح للبحث -من ناحية الحكمة البالغة هو وجود الخذيرات والشرور 
معاء أو آنعدامها جميعا. أمَا وجود اخيرات و أنعدام الشرور فهومستحيل . 

وما له إمكانية الوحود أيضا هو مجموع العام بشكل كل واحد 
مترايط الأجزاءع وليس وجود حزء وآنعدام جدزء ار فالمطروح 
للبحث من ناحية الحكمة البالغة هو وجود الكل أو آنعدامه» وليس 
وحود جزء وأنعدام حزء آخر. 

إذا آستطعنا أن نهضم هذه الأصول المذكورة فهي كافية لدحض 
كن الشبات والإشكالات الواردة على الحكمة البالغة والعدل 
الإلهى. ور اجرئ. أعييد القارئ الكريم إلى تاب «العدل 
الإللهي»: وأرجو العذر منه لأنَّ الضرورة قد قادتني لتناول هذا 
ا موضوع على مستوى أرفع من مستوى هذاالكتاب. 

وني الخنتام فإنّ لبحث «العدل» ماضياً تاريخياً خاصاً بين 
المسلمين بحيث أدرج ضمن أصول المذهب الشيعي» أي إن الشيعة 
نظروا إلى العدل على أنه أصل من أصول الاسلام» ولههذا لا نرى 
الإشارة إلى شىءِ من هذا أمراً خاليا من الفائدة. 


رك / صسحل العدل 


فى > الاسام 


من 


يعدٌ الشيعة أصل العدل واحداً من أصول الدين. وقد ذكرنا في 
مقدمة كتاب «العدل الإلهى» أنَّ أصل العدل في الثقافة الإسلامية 
مقي إن الجدل الزنيتى: والعدك الانساتتي» والقدل لاني 
ينقسم إلى العدل التكويني والعدل التشريعي. والعدل الإنساني 
ينقسم أيضا إلى العدل الفردي والعدل الإجتماعي . والعدل الذي 
يعتير من مختصات المذهب الشيعي والذي يعنّه الشيعة واحداً من 
أصول الدين إِنا هو العدل الإلهي . وهو العدل الذي يدخل ضمن 
الرؤية الكونية الاسلامية. ْ 

والعدل الإلهى يعد الاعتقاد بِأنَ الله عادل في أفعاله في النظام 
التكويني وني النظام م ولا يظلم أبداً. 

والسبب في اعتبار العدل أصلا من أصول المذهب الشيعي هو 
ظهور فئة بين السلمين تنكر أختيار الإنسان وحريته. وقد أعتقد 
هؤلاء بالقضاء والقدر الإلهي بشكل يتناقض تمامأ مع حرية 
الإنسان. وأنكروا أصل العلَّة والمعلول, والسبب والسبّب في انام 
الكلّي للعالم وفي السلوك الإنساني, وأعتقدوا أن القضاء الإلهي 
يتدخل في الأشياء بصورة مباشرة. وبناء على هذا فإِنَّ النار ليست 
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هى التى تحرق وإنا الله هو الذي يحرق, وقطعة المغناطيس ليست 
هي التي تجذب الحديد وإنا الله (وبشكل مباشر) هو الذي يذب 
الحديد نحو الغناطيس. والإنسان ليس هو الذي يفعل الخير أو الش, 
بل الله هو الذي ينجز بصورة مباشرة أعمال الخير أو الشرني الكيان 
الإنساني , 

وني هذا المضمار تطرح مسألة مهمة وهي: إذا لم يكن هناك 
نظام العلّة والمعلول, و إذا كان الانسان لا دور له في آختيار أعماله» 
فاذا نقول عن الجزاء والثواب والعقاب؟ 

فلماذا يمنح الله الثواب لبعض الناس ويدخلهم الجنة» وينزل 
العقاب بالبعض الآخر ويقذف بهم في النان بينا هو الذي قد فعل 
الأعمال الطيبة والأعمال السيئة؟ 

وغازاة الأتيناث ل "الوفت الذى :لمن له أى اخار أوسرية: ا 
هو ظلم ومخالف لأصل العدل الإلهي الثابت بالقطع و اليقين... 

وقد نف الشيعة وفئة من أهل السنة (تسمّى ب «المعتزلة» ) 
موضوع جبرية الإنسان, مستندين إلى أدلّةَ قطعية من عقلية ونقلية؛ 
وأنكروا أن القضاء والقدر الإلهى يعمل في الكون بشكل مباشر, 
وأعتبروا هنه المسألة منافية لأصل العدل, ولهذا عرف هولاء ب 
« العدلية» . 

ومن هنا يُعلم أن أصل العدل وإن كان أصلاً إلهياً أي يتعلق 
بإحدى صفات الله » ولكنه أصل إنساني أيضاء أي يرتبط بحرية 
وأختيار الانسان» فالاعتقاد بأصل العدل عند الشيعة والمعتزلة يعني 
الاعتقاد بأصل حرية الانسان ومسؤوليته ومساهمته في البناء والتنظي . 

والتساؤل الذي يشيع في عصرنا حول العدل الإلهي يتعلق 
باللامساواة الاجتماعية. 


فبعض أبناء عصرنا يتساء ل: 
لاذا كان بعض الأفراد قبيحاً والبعض الآخر حميلاً؟ 
بعضهم سالا والآخر مريضاً؟ 
بعضهم مرقهاً والآخر محروماً؟ 
بعضهم مسيطرا و الآخر محكوماً؟ 
أليست هنه الألوان من اللامساواة عخالفة للعدل الإلهي؟ 
ألا يلزم من العدل الإلهي أن يكون كل الأفراد متساوين من 
حيث الثروة والعمر والأولاد» والمراكز الاجتماعية والشهرة 
وانحبوبية, وأن لا يكون هناك أي آختلاف بينهم ني هذا الجال؟ 
أمكن أن يكون هناك مسؤول عن هنه اللامساواة غير القضاء 
والقدر الإلهى؟ 
إن منشأ هذا السؤال شيئان: 
الأول : عدم الإلتفات إلى كيفية جريان القضاء والقدر الإلهي, 
فالسائل يفجن أن القضاء والقد الالهتى تفل بتكل نياف ' 
فثلا تحمل الثروة وبدون وساطة أي سبب أوعائز من خزانة الغيب 
الإلهي وتقسّم بين الناس. وهكذا السلامة والجمال والقوة 
والمناصب والاولاد وساثر المواهب. 
وقد أغفلت هنا هذه الملاحظة وهي أنه لا يقسم أي رزق-مادياً 
كان أو معنويا -بصورة مباشرة من خزانة الغيب, وإنا أوجد القضاء 
والقدر الإلهى نظاماً وسلسلةً من السئن والقوانين» فن أراد شيئًا 
فعليه أن يطلبه عن طريق ذلك النظام وتلك السئن والقوانين. 
(15) تناولنا موضوع القضاء والقدر الإلهي بشكل مفصل في كتابنا: « الانسان 
والمصير) . 
١‏ «المؤلف» 


الثاني : عدم الالتفات إلى موقع الإنسان بعنوان كونه موحوداً 
مسؤولا مكلفاً بالحاولة لتحسين حياته, وبالمقاومة ضد العوامل الطبيعية 
من جهة وضد عوامل السوء الاجتماعية والظلم الإنساني من جهة 
أخرق:. 

فإن سادت في الجتمع اللامساواة وكان بعضهم منما وتحت 
تصرفه سفن وسفن من النعم» وكان البعض الآخر محروما ومغرقا في 
بحار وبحار من المنة فإِنَّ المسؤول عن ذلك ليس هو القضاء الإلهى 
وإيّا هوالانسان الحر الختار المسؤول عن هنه اللامساواة. ْ 


١1١١ 


